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یکن ل الذهبي» آو «قناع الحرير الأخضر» هو القناع 
الوحيد اللي ك وال الخراسانيٰ» حكيم مرو» الذي اذّعى 
الألوهيّةء وأحيا الديانة المزدكيّة في خراسان» في عصر المهدي 
العبّاسيّ» بل إن حياته وموته هما سلسلة لا تنقطحٌ من الأقنعة. فقد 
تنكرت ديانتّةُ المزدكيّة بالمانوية » واختلطت حركته بالرّندقة الأدبةء 
أو نزعة اللَدّة الحسَيّة التي عرفّها مجتمع البصرة في أواخر العصر 
الأمويّ ومطلع العصر العبّاسيّ . وتنكرت الشذرات القليلة التي 
وصلتنا من كتبه المفقودة تحت اسم ابن القع أديب البصرة 
الكير ونعجة لذلك تحمل اين ن¿ المقفع أوزارَ الأخطاء الكبيرة التي 
ارتکبها المقنعْ الخراسانيّ. 

هذا الكتاب الصغير محاولة للكشف عن أقنعة 2 
الخراسانيّ المتتابعة. يراج جع الفصل الأول موقف الإسلام المبكر 
قبل عصر المهدي من الديانة المانويّة» ويكشف اختلافها الجذري 

عن المزدكية . ويراجع الفصل الثاني معنى كلمة «الرندقةاء ا 
الرندقة الأدبيّة بوصفها اتّجاهاً في اع 
نحو لا يختلف عن اللَدّة الحسَيّة عند الكلبيين اليونانيين. ويتولى 


0 


الفصل الثالث بيان تفاصيل حركة المقثع الخراسانيّ الفكريّة 
والتاريخيّة حتى مقتله في قلعة سنام في ناحية كش»› وأثر هذه 
الحركة في تشكيل «ديوان الرّنادقة». ويعنى الفصل الرابع والأخير 
بالخلط الذي حصل في وقت شک بین «المقنع» و«ابن المققع» في 
كتاب «الرَد على الرّنديق اللعين» للقاسم ارسي . 


e 


عام Y7‏ م“ أصدرَ بهرام ہن ون الملك الساساني» مره 
باعدا النبي ماني» وفي ذهنه أله ر منه دمن دیانته 
إلى «استعارة ملكيّة» ترمز إلى لحمة أتباعه وتكافل مجتميهء 
mm‏ 
الأهواز أعطى فة قويَةَ لديانته» وسم لها بان ڌ تین ا کر ن 
سبعة قرون بعد ذلك التاريخ . ا «الموتٌ 
الملحمى» الذي يريدّهٌ بالصبط» الموت الذي يتحول فيه إلى «إله 
ولكته يمتلك القدرة على الحياة رمزياًء لأنه يشكل بؤرة الدّلألات 
التي يصنعها المجتمع . وقد أخرسً بهرامٌ أتباع ماني مؤقتا بالقَوّةء 
لاط ةو هة دد د الت و هة 
المانویون من ذکری مقتل شهیدهم عيدا ينصَب فيه مر تستحضصر فيه 
روح نبيّهم الغائب. ولأن الدّيانة المانوية في العصر الساسانيّ ليست 
ضرعا هنا فاا كفي عضن المفاهر ها آالى است ت فى 
الوجود حتى نهاية القرن الهجري الرابع . 


۷ 


فى العصر الساسانى 

كانت الغنوصيّة في القرون الأولى من الميلاد قد قسمتٍ الناس 
إلى طبقتين» هم العرفانيُون أو الثخبة العقلية» والمؤمنون العاديُون 
ممن ليسوا بعرفانبّين. وقد شاع هذا النقسيم شيوعا كبيراً في العالم 
القديم بحيث نجده لدى واحد من أوائل المفكرين المسيحيين› وهو 
كليمنت الإسكندري (زهاء -٠٠١‏ ١٠۲م)ء‏ الذي جعل الّمييز بين 
المسيحيين العرفانيّين والمسيحيين العاديّين يرافقهم حى إلى 
الآخرة. «وهو يصف ببعض الرّضا العناء الذي سيتعرّض له جمهور 
الناس العاديين» حنّى في السّماء» من الألم حين يُحرّمون من 
السعادة العليا التي يرون أن العرفانين» الذين كانوا يستحمُون بهم 
oT‏ ۶ ( 
ويعرضون عنهم على الأرض»› قد حظوا بھا ۲ 
القسم كان سائداً في العالم القديم كلّه» فمثل هذا الَقسيم ينقلةُ ابن 
النّديم عن ماني» رلک دل وا فاق عا فی لوت ری 
يُقَسَمٌ فيها نسماتٌ الناس» أحدّها إلى الجنانِ» وهم الصَدّيقونًء 
والثاني إلى العالم والأهوالء وهم حَفَظّةٌ الين ومعينو الصْدَيقَينَ ء 
وأفالت إلى جي رالاناد ااي : 

لا يهمُنا ثأر الصَدَيقينَ في الآخرة هنا من الآثمينَء مثل ثأر 
العرفانيين ممن كانوا يستخمون بهم لدى كليمنت الإسكندري. ما 
يهمُنا أن المانويّة تقسم العالم إلى ثلاثة أصناف: هم الصّدّيقونء أو 
البقة العليا من المانويّة» وهم أبناء الثور» حسب مصطلح طائفة 


ويبدو أن هذا 


(۱) آرمسترونغ : مدخل إلى الفلسفة القديمة» ص ۲۲۳. 
(Y)‏ ابن النديم : الفهرست› ص ٤٥۸‏ . 


۸ 


البحر الميّت والسّمَّاعونء وهم الظبقة الوسطى ممن يؤمنون 
بقداسة الصديقين» ويستمعون إليهم» والآثمون» وهم الذين يعادونَ 
الذيانة المانوية. 

وتحظى كلمة (صدَّيق) بالأهمَيّة في الأدب المانويّ» لأنً 
«الصّدّيق» هو الولي والقديس الذي يمتّل خلاصة الدين المانوي. 
وهذه الكلمة هي التي قلبنها السلطات الساسانيّة إلى كلمة (زنديق)» 
بمعنى الكافر والملحد» حين حاولتِ القضاءَ على ماني والمانوين. 
أمّا المانويُون أنفسهم فلم يستخدموا هذه الكلمة الفارسيّة على 
الإطلاق على امتداد تاريخهم . 

و ارت رر ا ا ر ما رل ق اا 
الساسانيّة كلمة (صدَّيق) الآراميّة ذات الدّلالة الإيجابيّة إلى كلمة 
(زنديق) الفارسيّة بمعناها السَلبيّ لإطلاقّها على نخبة المانويين› 
وهذه الوثيقة هي نقش (كردير) الشهير الذي يفتخر بتعداد الدّيانات 
التي قضى عليها الساسانيون في زمن بهرام الثاني -۲۷٩(‏ ۲۹۳م)ء 
ويذكر منها اليهوديّة (يهود)ء والبوذيّين (شامان)» والهندوس 
راف وال ارت أو ال ازى 7 وو ا وال 


)١(‏ هذه هي القراءة السائدة بين الباحثين لكلمة (ناصرا) في النقش» ولديّ من 
الدلائل ما يكفي للتشكيك بصحتها. وربما كان المقصود بها (الناصورائيين) 
من معتنقى الدّيانة الخنوصبّة الشيتية. ولا يعقل أن يكرر النقش ذكر 
الح ا كانت فى ذلك الوقت ديانة سرية» مرتين ويهمل الغنوصئة 
التی کات اة ااا السائدة. وفيما يتعلق بتحويل كلمة (صديق) 
الآرامية إلى (زنديق)ء فقد وفرت الآرامية نفسها الأساس الصوتي لهذا 
التحويل» لأنها كانت تسمح بتحويل الصاد إلى زاي» كتنوع لهجي مقبول. 


۹ 


(کرستیان)» والمعمدانيين (ماكداغ)ء والمانويّين (زنديق). وهي 
SS E UE SS‏ 
أصنايهاء وحرّلوها إلى معابد للآلهة المجوسية . 

وهكذا حرف الساسانيُون كلمة (صديق) بدلالتها الإيجابيّة 
بمعنى الوليّ الصادق» وحوّلوها إلى كلمة (زنديق) الفارسية بمعنى 
لحد ادر وبالاكية فاد كا ادبي فل وج ر 
المانويّين بأنفسهم» في حين أن كلمة (زنديق) تمل وجهة نظر 
AC E E‏ المانويين لكلة 
E O a a‏ 
فيها الفارسكَةء تترجم كله (صدي) أو ( دقرت الا اة إلى 
كلمات أخرى مثل (المنتخبين) و(المختارين) (۲4١۵!ء)‏ وغيرهاء ولا 
جل ادا کلمة زندی) الفارس: 


المصطلحات المانودّة 

لا نستطيع إيراد التفاصيل في هذه الفقرة» بل نكتفي ببحث 
سريع. وسنرى أن الجاحظ يقرن في نص ينقله عن المانويّة بين 
اشقلو ن» TE OS‏ الع فعلاً على نصوص 
با ا ا غير أن شقلون هذا لم يرد على ما أظنٌ في 
آي نص عربيّ آخرَء Mea E‏ 
شقلون هو التّسمية العربيّة للأركون أو العملاق الذي تسميه 
الأصوص الآراميّة ومكتبة نجع حمادي (سكلا)ء والمرجُح أن 


(1) Josef Wiesehofer, Ancient Persia, p. 199. 


Y۹ 


معناها (الأحمق)ء وتقابلها اللّسمية الأخرى (يلدابوث)ء التي تعني 
ابن العماء. وهو السقَط الجهيض من نسل صوفياء وقد هبط على 
الأرض كعملاق . : 

وکما حصل مع الأسطورة الغنوصيّة والشَيتيّة قبلهاء صارتِ 
الأسطورة المانرة تشخ ا لافار ال دة باإغطاتها شكال 
رانات اسطورة ف الرات الخراي القدم ٠‏ يقل ابن الد عن 
ن قل اي هه على الط ورل ار ال 
الأزلى:قاتلا: رمن تلك الأرض المظلمة كان اليطان: :لا أن 
یکو ازل بعینوء ولک چوا کان في عناصره ازل . فاجتمعث 
تلك الجواهرٌ من عناصرو» فتكوّنتٌ شيطاناًء رأسةُ كرأس أسدِء 
وه کن تنّين» وتاج کجناح طائر» ودنه ا و 
واا کأرجلِ الدّوات* ل ت المطابقة ا 
السيطان المانويٌ ورسوم الشياطين العراقيّة القديمة مثل (لمستو) 
ازارو و رها عر ان علا اد نض ب اعا لات 
التكييف التي تعرّضث لها العناصر الأسطوريّة العراقيّة قبل المانويّة 
منذ بواكير العصر الفرثيّ مع سيادة الخنوصيّة والشَيتيّة . فقد قامتِ 
الديانة الشَيتيّة بإعادة صياغة التّراث العراقيّ القديم» وتحويل أبطال 
الملاحم العراقبّة إلى أسماء أراكنة» تصير رموزاً تدل على أفكار 
تجريدية . وفعلا ظهرَ اسم جلجامشّ في الشّذرات المتبقية من كتاب 
«اسفر الجبابرة» لدى طائفة قمران في البحر الميّت باعتباره ممعْلاً 
لكر فاتك الس وعتد ي النذرات الصحدة الافة من ف 


(۱)( الفهرست› ص ۵ 


الجابرة امانوى طهر أنه بطري اشا على اسمَي «أوتانبشتم» 
واخمبابا». وأوتانبشتم» کما هو معروف» هو جد جلجامش› 
وبطل الظوفان» وخمبابا هو الوحش الذي قتله جلجامش وأنكيدو 
في رحلتهما إلى جبال الأرز في «ملحمة جلجامش». 

من ناحية أخرى» يسرد ابن النّديم ملحمة الخليقة المانويّة 
تحت عنوان «ابتداء التناسل على مذهب ماني». وفي هذا السّرد 
المنقول من كتاب بقلم ماني» يخلق أحد الأراكنةء أي عمالقة ما 
قبل خلق البشرء الإنسان الأول الذي هو آدم ثم حدث تناسل 
آخر» «افحدت منه المرأة الحسناء التي هي حرَاء». لك الأركون 
الذي أنجب حرَاءَ عاد إلى ابنته حرّاءء فنكحها بالشّبق الذي فيه» 
فأولدَها ولداً أشوءَ الصُورةٍ أشقَرَء» واسمه قاين» وتزوّج هذا الول 
E E‏ 
فنکحَ ا فأولدها جاريتين» تّسمّى إحداهما «حكيمة الدّهر»» 
والأخرى «ابنة الحرص»» فاتّخذ ابنة الحرص قاين زوجةء ودفع 
حكيمة الدّهر إلى هابيلء فاتّخدَها امرأةً له. قالّ [أي ماني]: فكانَ 
في حكيمة الدهرٍ فضل من نور الله وحكميهء ولم يكنْ في ابنةٍ 
الحرص من ذلك شيءٌ». 

لا نريد أن ندخل في تفاصيل مستويات الخلق عند المانويّة في 
هذه الخال ولك لا بصب علا أن تحرف أن #خكيمة الها 
ی ا و ف 
النّظير المطابق ل«صوفيا» (أو الحكمة) في التصوص الغنوصيّة 


(۱( الفهرست» ص ٤٤۳‏ . 


ی ا ا یی ا ایی ا 
يختلفُ كثيراً عن (يلدابوث) في الرّواية الخنوصيّة الذي كان شائة 
الخلقةء ناقص المظهر أيضاً. ولقد كانت «صوفيا)» في نسختها 
الغنوصيّةء الإلهة الأم» ومع أنها ولدث وتلدٌ فإتها تظل دائماً 
العذراءَ البتولً. وحين تتعرّض لمحاولة اغتصاب من آبنائها 
العمالقة» تتحوّل إلى شجرة المعرفةء كما تحوّلت دافني» في 
الأسطورة اليونانيّة » إلى شجرة غار. 

وتمضي الأسطورة المانويّة إلى أن آدم وقح على حكيمة الذهرء 
فأنجبً منها «شاتل». غير أن الأراكنة الآخرين تشككوا في شرعيّة 
هذا المولود» لاله غریب . وهنا نلتقي بتعليل لمصطلح «الوجينس؛ 
e‏ أو «الغريب» في اللغة اليونانيّة» الذي أُطلِنَ على 
«شيت»". أخد آدمٌ الصَبيّ إلى مكانِ بعيدٍ» فيه أشجار وأبقار 
ليغذيَُ. لكنّ الصنديدء ولا يرد له اسم آخر في الرّواية العربيّة التي 
يسردُها ابن الّديم» يأمرٌ الأراكنةٌ بحمل الشجر والبقر وإبعادها عن 
آدمّ. فيتوسّل آدمٌ لربّهء ليْبِعدَ عنه الصنديد وأتباعَهُ» ويدلّةُ على 
شجرة يقال لها: «لوطيس». «فظهرّ منها لبن فكان يعدي الصَبيّ 
به» وسمّاه باسمهاء ثم سمّاه بعد ذلك شاتل». 

ومن الواضح أن شجرة الوطيس» هي شجرة «اللوتس» 
المصريّة» مما يشير إلى أن هذه الرّواية قد مرت بمصر. وتطلق 
اللصرص المانويّة على «شيت» دائماً اسم «شاتل» أو «شاثل»» وهي 
الصيغة نفسها التي تستخدمها النصوص المندائّة . والحال أننا نعرف 


)0 سعيد الغانمي : حرائة المفاهيم› ص ١١‏ 


1۳ 


من كتاب «الفلاحة التبطيّة» أن الكسدانيين قبل عصر ماني بقرن كانوا 
يسمُون «شيت» باسم «أشيثا». ولعل التقافة الرّراعية هي التي فرضت 
أن غ اسم «شيت» من «أشيثا» إلى «شاتل»» فهذه التّسمية الأخيرة 
ترتبط بالسّتلة بمعنى «الغرس». 

من أهمٌ السّمات التي حرص المانويُون على اتباعها على 
امتدادِ تاريخهم» وفي جميع البيثات التي ظهروا فيهاء أنهم كانوا 
يحاولونً مخاطبة الثقافات المختلفة باختيار المصطلحات المستمدّة 
من بيئهم . فهم في الثقافة الفارسيّة يتحدّثون بالفارسيّة » ويطرّعون 
ر اف و رر لعل كارح رلك الال ع 
الآراميّة في العراق» والقبطية في اا والصغديّة في تركستان. 
وكانت التَقَافة الغنوصيّة السَيعَيّةَ في بابل قد أعادث صياغة 
الملاحم العراقيّة القديمة» ولا سيّما ملحمة جلجامش» للتعبير عن 
حقبتهم الد الجديدة. وهكذا يطلق «سفر الجبابرة» لدى طائفة 
البحر الميّت على كبير ملائكة النَرّ اسم جلجامش» بينما يضفي 
جميع خصائص جلجامش البطوليّة على «أخنوخ». وفي الوقت 
نفسه أسند «سفر الجبابرة» المانويٰ» كما ينضح من الشذرات 
الصعديّة التي نْشْرّث مؤخُراً» بعض الخصائص البطوليّة إلى 
شخصيتين أخريين هما «أوتانابيش» و«اخوبابيش»» الذي يجعله 
مجاوراً للشيطان «عزازيل». والسّؤال الآن من هما «أوتانابيش» 
واغا بطل علا فى الي اريه من الا رة 
المانويّة؟ 

ما دمنا قد طابقنا بين جلجامش في املحمة جلجامش» 
وجلجامش في «سفر الجبابرة» القمرانيّء ورأينا مثله أن «شقلون» 


٤ 


الذي يذكره الجاحظ هو «سكلا» ذ في النصوص الغنوصية في مكتبة 
نجع حمادي»» فليس من العسير أن نستخلص أن «أوتانابيش» هو 
«أوتانبشتم» في «ملحمة جلجامش»» ن «خوبابيش» هو «خمبابا» 
فيها. ويہدو أ شخصيات «ملحمة جلجامش» قد اشتهرت في 
العصر الرُومانيّ بوظائف أدبيّة مغايرة عبر محاولات إعادة الّكييف 
التقافيّة المتكرّرة» ولا سبّما لدى السَيتيّة أو الغنوصيّة في العراق. 
ومن المعروف أن خمبابا هو الوحش السومرئ الذي كان يحمل في 
الأصل اسم «خواوا»ء ثم تحرّل في التصوص البابليّة إلى خمباباء 
حارس الغابة الذي قَتلَهُ جلجامش وأنكيدو. ويظهر اسم «خمبابا» 
بصيغة «كمبابوس! في قصّة يونانيّة تنسب للوقيانوس السميساطي 
عنوانها «الإلهة السوريّة . وفيها يقوم الشاب كمبابوس باللّضحية 
فة لخجاية ملكة جميلة كان وولا عن خمايتها :هدا تن 
اللسميات المختلفة التي مر بها «خحمبابا»» من «خواوا» إلى «خمبابا» 
إلى «كمبابوس» في القرن الثاني الميلادي» إلى «خوبابيش» في 
تركستان الصَينيّة . على أن الوظيفة التي يقومٌ بها بقيتْ هي نفسهاء 
وهي حراسة شخصيّة أو مكان مقدّس» مع مراعاة الَغيرات الذينيّة 
الحادثة بغي الأديان. 

إذا تابعنا الوظائف وما يناظرها من تسميات في النثسخة 
العربية» فقد نتوصّل إلى بعض المعلومات المهمّة. فشقلون هو 
سكلا» واحكيمة الذّهر» هي «صوفيا»» وابنة الحرص هي 


(1) John C. Reeves, Jewish Lore in Manichaean Cosmogony, Pp. 125. 
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«باربيلو»» وجلجامش هو «الصنديدا و«أوتانبشتم» هو اروح 
الحياة٠»‏ و«خمبابا» هو «الهُمامة)» عند ابن التّدي.. 
والملاحظ أن هذه التسميات تعتمد مره تقنيّةَ تعريب الاسم 
مثل «سكلا» الذي يصير «شقلون)» واخمبابا» الذي يصير 
«الهمامةاء لكنّها تعتمد أيضاً تَقَنيةَ ترجمة الاسم» فاصوفيا» هي 
کلمة يوتام اها «الحكهةة وهكذا ر جات اجكة الدهرة 
و«أوتانبشتم» كلمة بابليّة معناها «مّن أوتي الحياة الخالدة»» ولذلك 
ترجمت روح الحياة»» اَم جلجامش › الذي يظهر فى (اسقر 
الجبابرة بوصفه كبير ملائكة الشَرّ الذي يتَغلّى ببطولاته» فيحمل 
اسم «الصّنديد» اشتقاقاً من وظيفيِه. وهنا يمكننا أن نتساءل متى تم 
تعريب هذه الأسماء وإعطاؤها هذه الصّيغ في اللُغة العربيّة؟ هل 
جری ذلك قبل الإسلام أم بعده؟ 
ليس من السّهل الإجابة عن هذا السُؤالء خحصوصاً وأنْ هذه 
التسمية تكشف عن المرونة التي تتميّرٌ بها المانوّة . على أننا نمتلك 
ذلا نصا سكا جد غل جفرر هة السات ف الافة المانرة 
في العراق منذ فجر الإسلام. فمصطلح «الهمامة» بالتحديد يرد في 
(1) انظر الفهرست» ص ٠١١‏ . وانظر حولها أيضاً : الانتصار للخياط المعتزلي 
ص ۰۳۲ والملل والنحل للشهرستاني ص .۳٤۹‏ ومما يثبت حاجة التراث 
العراقي القديم إلى قراءة أدبية جديدة تخلصه من القراءة الحرفية لدى 
الآثاريين أنه عير على وجه (خمبابا) هذا مرسوما على شكل عاصفةء ولم 
يفهم الآثاريون هذا الرسم فأهملوه. والحال أن خمبابا في التراث البابلي 
والاضطراب . انظر صورة خمبابا على شكل عاصفة في كتاب السير وليم 
بج التعويذات والطلاسمء ص ۲. 


۱٦ 


إحدى خطب الإمام عليّ» وهو ينتقد التّصورات المانويّة التي تهدّد 
وحدة الله بعزوها له «همامة نفس»» کما سنری . 


في العصر الراشديٰ 

لا تتوفر معلومات حول كيفيّة تعامل المسلمين مع المانويين في 
بواكير الفتح الإسلاميّ للعراق. ولكن من المتوفّع أنهم أثبتوا 
للفاتحين أنّهم «أهلٌ كتاب»» طالما أن ثقافة الكتاب هي السّمة 
اله للا ا و 
الكتاب» حتى بعد الاضطهادات الكبيرة التي عصفت بهم في عصر 
المهديّ وبعده. وقد صنَمَهم الشهرستاني في موسوعيِه «الملل 
والتحل» بين الجماعات التي لها «شبهة كتاب». وإذا عرفنا أن 
المانويين كانوا أقليّة مهمّشة ومنبوذة في أواخر العصر الساسائخ» 
وكانت فلسفتهم تدعوهم إلى الرْهدِ والاعتكافي» وعدم إلحاقي 
الأذى بالحَيّوانِ» فضلاً عن الإنسان» فقد نتصوَرٌ الكيفية التي تعامل 
وام أواقل الان ا فلك أذ نظن امن الارائل إلى 
الجماعاتِ المغلوبة كانت تتعلق بشيئين: الأول اجتماعيٌّ» وهو 
الموقع الذي ا الجماعة من الدّولة والتظام السياسيّ السابق» 
والثاني دينيّ» وهو علاقة ديانة هؤلاء بالوثنيّة وعبادة الأصنام 
باحدید. 

الاج الاجتاعة: كات ارام الماتريين بالدرلة 
الساسانيّة مقطوعة تماماً. بل إن آخر نقش ساسانيّ يذكرهم» وهو 
ین رر المکوب فی رمن ترام ااا ۲۷ ۲۹۳ تیر ای 
أنه قضى على المانويّة . وتدل الوقائم والتصوص على أنهم نقلوا 
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مركز ديانتهم من بابل إلى تركستان الصَينيَة . لكنهم ما لبثوا أن عادوا 
ال العاف مد ذلك ون كلا عل بف ا ةي لون ماك 
الحيرة عمرو بن عدي المؤسس» فصار يظهر كثير من المانويين في 
بابل على الخصوص لأنّها مهد هذا الدين وفي المدائن عاصمة 
الدولة الساسانيّة”. ولكن مع الاضطرابات السَياسيّة التي رافقت 
تقريب قباذ للمزدكيّة» وما أعقبّها من استيلاء الملك الكنديٌ عمرو 
بن حجر آكل المرار على عرش الحيرة"» يبدو أن المانوبين عادوا 
یھ د ائ لاا و ا کا ا للد 
الساسانيّة» أو لإمارة الحيرة» فقد تمتّعوا بشيءٍ من الحريّة النْسبيّة. 
على أنّهم بقوا طوال هذه الفترة لا يختارون لهم رئيا إلا في بابل . 
وبقيث بابل تحظى بالمركزبة في منظومتهم التقَافة والدَية . 

في المقابل اضطرّت الظروف العصيبة المانويين إلى الانكباب 
على الذات» والعيش في حالة َة متواصلة. وقد منعهم هذا 
الانكفاء على الذات من التّبشير بديانتهم» كما كان يفعل المانويُون 
الأوائل» والتّركيز بدلاً من ذلك على ثقافة الكتاب» التي اشتهرَ بها 
معلَّمُهم «ماني». وبقيتْ ثقافة الكتاب المانويّة الملازمة لهم مثارً 
دهشة لمن يحتكٌ بهم في جميع العصور. وحتى بعد انحطاط 
المانويين في أواخر العصر العباسيّ الأوّلء كانوا ما زالوا يُولون 


ِء 


ثقافة الكتاب أهمية خا صة» بالاعتناء بالورق وتذهیبه وکتابته . يروي 


(۲( 3 ا ص ۳٤٤‏ وانظر a‏ بيغولفسكيا: العرب على حدود 
بيزنطة وإیران» ص ٠۷۲‏ . 
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الجاظ أن إبراهيم بن السندي E‏ الرّنادقة لم 
يكونوا حُرّصاءَ على المغالاةٍ بالوَرَق النقيّ الأبيض» وعلى تخيرٍ 
الحبر الأسود المشرق البرّاق» وعلى استجادةٍ الخ والإرغاب لمن 
يخ فإِنّي لم أ كورتي كُنْبهم وَرَقاًء ولا كالخطوط التي فيها 
حظاً» . فردً عليه الجاحظ الذي أوجس في هذا الكلام مدعا 
للمانويّة» 0 اهتمامهم بثقافة الكتاب هو جزءٌ من العبادة» فم 
«ذهبوا فيها مذهبً الدّيانةء وعلى طريتي تعظيم الولَة. فما إنفافهم 
في ذلك كإنفاق المجوس على بيت النارٍ» وكإنفاق التصارى على 
صلبانِ الدب أو كإنفاق الهندٍ على سَدَنَةٍ البدَدة. فثقافة الكتاب 
اكتساب العلم والرُقيّ بالمعرفة. ولهذا يستأنف الجاحظ قائلاً: 
ابدل غلن ما ھا آنه ی ی کیم ل اد وو کرت 
ولا صنعة أدب» و غ و ر ما کا 
ولا تعريف صناعة» ولا استخراج آلةء ولا تعليم فلاحة» ولا تدبير 
اھ چ و و و ا 
ار لظ وتناگځٌ AREY a‏ 
الضنديد والتّهويلٍ بعمود السبح" e ١‏ وعن 
الا واا هذر وعيّ وخرافة وسخرية CE‏ 

والواقع أن رأي الجاحظ يعكس موقفاً كلاميًاً متطورا جا 
وربّما كانت الدّهشة التي بُبديها إبراهيم بن السّنديٌ أقربَ إلى رذ 


عد لجار ت الفا رين ى جر من الا اول رة ف 


)١(‏ في قراءة المحقق: بعمود السنخ» والصحيح ما أثبتناه. 
(۲) الجاحظ: الحيوان .٥۷ /١‏ 
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فعل المسلمين الأوائل . غير أن ملاحظة الجاحظ في غاية الأهمَيّة . 
إذ إثها تنقل لنا صورةً عن العقائد المانويّة وكيفيّة معاملتهم الكتاب 
معاملة تقديس» وما كان يصعب عليهم البرهنة على أنّهم ديانة كتابية 
أمام الفاتحين من المسلمين. وإذا أضفنا الظبيعة التّهويليّة لهذه 
الكتب» وهي الحديث عن تناكح الشياطين وتسافد العفاريت حسب 
عبارة الجاحظ أو «توالد الأراكنة» من عمالقة الأسطورة المانويّة 
والغنوصيّةء أمكتَنا أن نتخْيّل الدهشة التي شعرٌ بها المسلمون إزاء 
هذه الديانة «الكتاية» . 

من ناحية أخرى» كان المسلمونً الأوائل جميعاً من المقاتلة 
الفرسان» وهم بطييعتهم يحتقرون الجماعات الحَضربة التي تكب 
BES‏ 
كانوا يحرّمون حمل السّلاح» أو قتلٌ الحَيّوانء ويعيشونَ على 
الصدقات التي يتَبرَعٌ بها لهم الآخرون. ينقل الجاحظ عمَّن رآهم: 
ارهبان الرّنادقة سيّاحونً. . ولا يسيحون إلا أزواجاً. ومتى رأيتَ 
واحداً منهم» فالتفتٌ رأيت صاحبَةُ. والسّياحة عندَهم ألا يبيتك 
أحدهم في منزل ليلتين . قال : ويسيحون على أربع خصال: على 
المُدس والطّهرٍ والصّدق والمسكنة. فأمَّا المسكنة فأن يأكلٌ من 
المسألق وممّا طابتْ به أنفس الناس لهء حتَّى لا يأكل إلا مِن 
سب غيروء الذي عليه غرمهُ ا ا الطهرٌ فترك الجماع. 
وأمّا القدسٌ فعلى أن يكتم ذه وإن َيِل 4 

ثم يروي الجاحظ نادرة تدل على مقدار إصرار المانوي على 


. ٤٥۹ /٤ الحیوان‎ )۱( 


عَدَم إلحاق الأذى بالحَيّوانِء مفادُها أن راهيين من رهبان المانوية 
کانا في الأهوازء ذهب أحدُهما لقضاء الحاجةء تاركاً زميله أمام 
دگان صائغ . وات ا ا وعاءٌ فيه عقدٌ من أنمَس الجوهرء 
لكتّها عثرتْ» فتطايَرَتْ حبّاتُ الجوهرٍ في الشارع. وبالقرب منها 
گر نعام» التق أنمَس حجر في العِقَدِ وابتلعَهُ» على مرأى من 
الراهب السائح» ودون أن يلحظه الآخرون. ولا جمعَ الصائ 
حبَّاتِ العقدِ افتقدَ الحبةٌ الكبرى فيه» التي ابتلعَها الضّليمْ. فأخذوا 
الراهبَ لتعذيبه. وحينَ عاد صاحبةُء انّهموه بإخفاء الجوهر. لكنّ 
أحد العابرينَ فطنَّ إلى وجود الحَيّوان» فسألهم عنهء وأخبرهم 
باحتمال ابتلاعِه الحجرٌّ الكريمَ. أرضوا صاحبَ الظليم وا 
رو و و ا وا ا ی ل اموا 
للموتِ» حتى لا يلج الأذى بالحَيّوانِ. 

ولا شك أن هذه أخلاق يأنف منها العربي» الذي كان مقتنعاً 
أن تال الإنشان تكس ف ل سف ورج ران افص ورات 
الل والهوانِ هو أن يطلب الإنسانُ من غير شيئاًء فيتفصّل به عليه . 

ا ف ا ا ا عا 
المانوبّين عند الفتح بمزيج من الإهمال والاحتقار. فالمانويون لم 
SR E‏ الحاكمة» ولا كانوا من 
الفرسانِ» بل من الرْهّاد والسَيّاحين» الذين يرفضون ذبحَ الحيوانِ 
فضلاً عن الإنسانِء وكانوا يعيشونَ على الصّدَقاتِ التي يقَدَمُها لهم 


. ٤١ /٤ الحيوان‎ )1( 
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الآخرون. وربّما تميّزوا بزيٰ خاصٌ بهم . لكنّهم من ناحية أخرى» 
كانوا جماعةٌ دينيّةٌ لها تقاليدهاء وكتبها الكثيرة» التي ارتقتْ بها إلى 
مستوى الَعبّدء ی ی ا ی ق 
الأراكنةء وتوالدِ العفاريتِ. وليس في الديانة كلها ما :ان 
وجودِ أصنام أو أوثانٍ تَعبَدٌ من دون الله. 

أثناء خلافة الإمام عليّ» وبعد نقل العاصمة إلى الكوفة» 
يبدو أن الإمام التقى بأتباع هذه الديانة واستوضح منهم عن بعض 
أمورٍ دينهم. وقد لاحظ الإمام على أن إيمان المانوتين بتشخيص 
المفاهيم وتحويلها إلى أراكنة من شأنه الإخلال بالتّوحيد. فالقول 
بوجود أراكنة هم سبب إحداث الحركة ومبعث وجود الفساد في 
العالم يفضي إلى توحيدٍ منقوص» حتى لو كان الغرض منه تنزية 
الله عن خلت الشُرور. وتتجسَدُ معرفة الإمام بمذاهب المانويين 
حول «الهُمامة» ی ا خطب «نهج البلاغة»» التي یبدد فيها 
مناقص التّوحيد المانويٰ» حينَ يسمو بالله عن أن يكون قد أحدتُ 
الأشياء بمعنى الحركةء أو أنه بحاجة إلى «همامة» تنوب عنه في 
فعلِه. يقولٌ الإمام في واحدة من أسمى حب التّوحيد الرّفيعة في 
وصف الخليقة الإسلاميّة: «كائنٌ لا عن حَدّث» موجود لا عن 
عَدَم» مَعَ گل شيءِ لا بمقارَنَةء وغيرُ كَل شيءِ لا بمزايلَةَ» فاعل 
لا بمعنى الحرَكاتِ والآلةء بصيرٌ إذ لا منظور إليه مِن خلقِهِء 
متوحْدٌ إذ لا سكن يستأنس به» ولا يستوحش لفقدِي أنشاً الخلق 
إا و اكد ا اهداء ا ب رر أجالهاء رلا جرت اسخفافها: 
ولا حرگة إْحدَنهاء ولا هُمامَّة نفس اضطرَبَ فيها. أحال الأشياءَ 
لأوقاتهاء ولاءَمَ بين مُختلفاتهاء وغرَرَ غرائڙهاء وألزمَها أشباخهاء 


۲۲ 


عالماً بها قبل ابتدائهاء مُحيطاً بحدودها وانتهائهاء عارفاً بقراتنها 
وأحنائها» . 

ا 
الا ع کان عل ان ال ر ف عادو ج 
تحرّكتِ «الهُمامةً» روح القت واشت راجت 
الأراكنةً والعفاريت والشّياطينَ وعالمَ المادَةٍ بأسره. ينفي الإمام 
علي فكرة «الحركة» بهذا المعنى المادي عن الله» وينفي حاجة الله 
اوا ی ی ا 
المانويّة» التي لا بد أن تفضيّ إلى هذا التّوحيد الناقص. والحال 
أن ما يدعو إليه الإمامٌ هو نوع من التوحيد التي يمتارٌ بالثّجريدِ 
المتعالي. فاللة مع الأشياء لا بمعنى المقارنة والملازمة والمباطنةء 
وفوق الأشياءء لا بمعنى المزايلة والمسافة المكانيّة. مع الله لا 
تصح تصوراتّنا المحصورة بحدود الرّمان والمكان والفضاء 
والمادّة. ومن وجهة نظر إلهيّة» «الوجود» هو «الوجود المجرّد» في 
ذاو» وليس «الوجود المجسّدا» هو مقولةٌ الوجودا نفسُها حينَ 
ترتفع عن محدّداتها الخاصّة» وذلك شيءٌ يستعصي على «وجوونا» 
الضئيل المَُناهي أن يُلمٌ به أو أن يفهِمَةُ أو حى أن يتصوَرَهُ. 
فأدواتّنا المعرفيّة في الحسل والعقل والخيالٍ لا تستطيع الاقترابَ 
من حدودِ هذا الوجود المطلقء ب نقص وجودنا نفيهٍ. وهذه 
الأدواتُ تطبعٌ تصوَرَنا عن الوجود بطابيها في الحس أو العقل أو 
الخيال. وتلك هي نقطة الضعف الحقيقَيّة ومكمن الخطأً في 


)۱( شرح نهج البلاغة ۹۷/١‏ . 
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التصوّرات الفلسفيّة لدى المانويّة . فلكي نره المانويةٌ الله عن حلي 
الشروزة اضطرّت أن تجعل اا من خلق الظلمةء ون تجعل 
من الثورٍ خالقاً يمتارٌ بالحركة والاضطراب والمادية والكَجسد. لأنَ 
«الوججوه» عندها ليشى «الوجود المجردا يل هر بالضرووة #الوجود 
المجسّد» الان وهنا. 
من المؤسف أن شرّاح «نهج البلاغة» الأوائل لم يلتقطوا معنى 

«الهُمامة» في هذا التص. وينقل ابن أبى الحديد أن القطب 
الراوندي» شارح «نهج البلاغة» قله شک عليه فهم «الهمامة)» 
e‏ ا ي «الهمّة»» أي العزم والتّردد. وأدرك ابن آي 
الحديد خطاً هذا الفهم» فنقل عن مصادر الفِرَّقٍ لديه من مقالات 
الشنويّة ما يدل على «أن الور الأعظم اضطربت عزائمةُ وإرادئّةُ في 
غزو الظلمة والإغارة عليهاء فخرجتْ من ذاه قطعةً وهي 
«الهُمامة» المضطربة في نفسه» فخالطت الظلمة غازيةً لهاء 
فاقتطعنها القلة ار الأعظم» الا وا و 
ام اة غا للثور الأعظم» > فاقتطعَها ا الأعظم عن 
اللمة ومزجها بأجزائيء وامتزجت همامة الور ااا 

يضاء ثم ما زالتِ الهمامتانِ تتقاربان وتتدانيانِ» وهما ممتزجتانِ 
کک هذا وهذاء حى انبنى منهما هذا العالم المحسوس» 
ويستانف ابن أبى الحديد: اولهم في الهمامة كلام مشهور. . وهي 
اظ ا عليها E.‏ العربيّةَ ما عرفنا فيها استعمالَ 
«الهمامة» بمعنى القمةا غير أن الا ا 


. ٠٠١/١ شرح نهج البلاغة‎ )١( 
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الفضل إبراهيم» يصرٌ على تحريك «الهّمامة» بالفتح» والحال أن 
جميع القرائن اللغوئة غ ا «الهُمامة» بالضمّ. 

وربّما كانت النبذة التنوبّة التي ينقلها ابن أبي الحديد المعتزلئ 
تنتمي إلى مذهب نوي آخرَ غير المانويبّةء كالديصانيّة مثلاً. لكنَّها 
تقطع بما لا يقبل السك بان «الهُمامة» بقيت في الشّراث المانويّ 
المكتوب في العربيّة في العراق «أركوناً» أو تشخيصاً لفكرة الحدٌ أو 
التخم أو العَتَبة التي لا يجوز عبورها. 


في العصر الامو 

كانت تجربة فتح العرب للعراق تجربة جديدة بكلٌ معنى 
الكلمة. فبسبب سذاجة الغالبيّة العظمى من الجيش العربيّ 
وبداوتهم» ما كانت لهم درايةٌ بمعرفةٍ الغنائم التي ظفروا بها في 
كنوزٍ الأكاسرة. ويروي المؤرّحون نوادرً كثيرةً بهذا الخصوص . 
«منها أن بعض العرب ظفَرّ بجراب فيه كافورٌ» فأحضرَهةٌ إلى 
أصحابهء فظنوه مِلْحاًء فظبَّخوا طعاماً ووَضعوا فيه كافوراًء فلم 
يروا له طْعْماً» ولم یعلموا ما هو. فرآه رجل» فعرف ما فيه فاشتراه 
منهم بقميص خلت يساوي درهمَينِ. ومنها أن بدَوياً ظفرَ بحجر من 
الياقوتِ كبير يُساوي مَبلغاً عظيماًء فلم يدر قيمَةُ» فرآه بعض من 
يعرف قيمَّه» فاشتراه منه بألفِ درهم. فبعد ذلك عرف البدوي 
قيمَّه ولامَة أصحابه» وقالوا له: د ی نے کد ت ولت 
قال : لو علمتُ أن وراء الألف عَدَداً أكثرَ من الألفي لَطلبتّةُ. ومنها 
ابا ا ا ا ی و ا 


Yo 


اقرا وا الفا ون ان ال ف الم“ 

بل يروي المؤرّخون أن السبب في تدوين الدّواوين هو حادثة 
وقعثْ لعْمّر شخصيًاً» حين قدمّ عليه أبو هريرة من البحرين» «ومعَهُ 
مال فلق عُمَرَء فقالٌ له عُمَرّ: ماذا جت به؟ قالّ: خمسمائة ألف 
درهم؛ فقال عَمَرٌ : أتدري ما ول قال : نعم» مائة ألف درهم» 
ومائة ألف درهم. ٠.‏ وصار يكررّها حمس مرّات" . ويبدو أن عَمَرّ 
تردّدَ في الوسيلة المناسبة لإحصاء هذا المالء فصعدَ المنبرَ وقالً : 
«أيّها الناسٌ» قد جاءَنا مال كثيرّ فإن ع وإن شئتم أن تا 
نقداً. فقام إليه رجل فقال: يا أميرّ المؤمنينَء قد رأيتُ هؤلاء 
الأعاجمَّ يدوّنون ديواناً لهم . قال: دوّنوا الدواوين“ 

فا صت هو ا را والا غلب انها تة فم لكف 
أن كلمة «ديوان» كانت مستعملةً في العربيّة . وقد وردت في الحديثِ 
ا و ا ار اننا 
فقون غل انها معا ع الفارسة. ونحا فالكلهة ها رد عه 
الفارسئة الوسطى»ء من كلمة («هم-مل) بمعنى امجمع الصحف» أو 
EE ONE E‏ بيه قبل الإسلام» بحيث تحوّلت 
E‏ إلى كلمة متصرّفة» فصارت تجمع على دواوین 
ودیاوین» واشتق منها فعل «يدون». 

غ الأمر الذي أصدرَهُ عُمَرٌ بتدوين الدّواوين» بالجمع 
(1) الفخري في الآداب السلطانية» ص۸۲. 
(۲) الجهشياري» ص ۰٤٩‏ طبقات ابن سعد ۳/ ١٠۲۹ء‏ تجارب الأمم ١/١١٤ء‏ 


شرح نهج البلاغة .۷١/١١‏ 
(۳) الجهشياري» ٤۹‏ الظبري 0۸1/۳ . 


۲٢ 


وليس بالمفرد» يعني أن هناك أكثرّ من ديوان واحد. وهذا ما نجده 
فعلأً إذ ينقل المؤرّخونً: «لم يَرَلْ بالكوفة والبصرة ديوانان: 
أحذهما بالعريية» لإحصاء الناس وأعطياتهم» وهذا الذي كان عُمَرٌ 
قد رسمَهُ» والآخرٌ لوجوه الأموالٍ بالفارسيّة». ويوجز ابن 
عرو آات ھاو ا فر ا و ال 
والجبايات فبقَيّ بعد الإسلام عل اا اہ عله من تل یران 
العراق بالفارسىّة وال ا بالرومية وکتابٰ الدواوين من آهل 
العهدِ من الفريقين. ولمَّا جاء عبد الملكِ بن مروانًء واستحال 
الأمرٌ مُلكا وانتقل القومٌ من غضاضة البداوةٍ إلى روق الحضارقى 
ومن سذاجة الأميّة إلى حذق الكتابةء وظهرّ في العرب ومواليهم 
مهرةٌ في الكتاب والحسبانِ» فأمرَ عبد الملكٍِ سَليمان بن سعد والي 
الأردنٌ لعهِدِه أن ينقل ديوانً الشام إلى العربيّة. فأكملَةُ لسنة من يوم 
ابتدائو» ووقف عليه سرجون. ا عب الملك فقال لکتاب 
الرمة اطلبوا العيشَ في غير هذه الصّناعة. فقد قطعَها الله عنكم . 
وأمّا ديوانٌ العراتي فأمرَ الحجْاج كاتةٌ صالح بن عبد الرحمن» وكانً 
بكب بالعربية REE‏ ذلك عن زاذانَ فرّوخ» کاتب 
الح قبله. ولا قعل زاذان فرُوخ في حرب عب الرٌحمن بن 
الأشعث» استخلفت الحجَاج صالحاً هذا مکانه» وأمرَهٌ أن ينقل 
اليوان من الفارسيّة إلى العربيّةء ففعلٌ» ورغ لذلك كتّاب 
الرس ويبدو أن ديوان الخراج العمري بقيّ موجوداً في 


١ (۱(‏ > لجهشياري› ص ۷۸. 
(۲) المقدمة» ص .۲٤٤‏ وانظر: الفهرست» ص **. 


۲۷ 


العراق حى احترق في زمن الحجاج في واقعة دير الجماجم». 
يقول أبو يوسف: «لمّا كانت الجماجِمْء أحرقٌ الناسٌ الديوانَء 
فذهبٌ ذلك الأصل ودرسَء ولم يُعرّف»' . 

تصادق على صحُة هذه المعلومة التي ينقلُها ابن خلدون 
الشواهد التاريخْيّة للنقود التي عَيْرّ عليها من هذه الفترة. فالثقود 
التي سحت في نهاية عقد السبعينات من القرن الهجريٌ الأول كانث 
تا ور مذبح مجوسيّ للنارء وعبارة (لا إله إلا الله) 
بالفهلويّة» وكذلك تحمل النقود التي سكت في الشام صورةٗ صلیب 
وعبارة (لا إله إلا الد بالا 2 يالاد کان سك الات 
شان شان الاب وهات يحتاج إلى ورش عمل لم يکن يتوفْرٌ بين 
أطقيها مسلم في ذلك العصر. وفي عملية تعريب ديوان الخراج 
والجباية في العراق» يبرز دور المانوبينء الذين وا ا 
استخدمَهم كوسيلة لتقويض نفوذ المجوس الرّرادشتيّين عند نقل 
الدّواوين إلى العربيّة. فعمليّة تعريب ديوان الخراج ج جرت على ید 
صالح بن عبد الرٌحمن في تنافس مع زاذان فروخ» يروي المؤرّخون 
بعض أشكاله. لكنّ هناك بعض الإشارات التي توحي باعتناق 
صالح هذا للمانويّة» إذ يذكر المؤرّخون أن الحجَاج خاطبَةٌ يوما 
قائلاً: «إّي فكرتُ فيكَ» فوجدت مالك ودمَكَ حلالاً لي» وأتني 
غير آثم إن تناولتهما. فقال له صالح: إن أغلظ ما في الأمر - أعرً 
الله الأميرّ- أن هذا القولَ بعد الفكر. فضحكَ منه ولم يَقَلّ 
(1) القاضي أبو يوسف: كتاب الخراج» ص .۷١*‏ 


(2) John Walker, A Catalogue of the Arab - Byzantine and Post- 
Reform Umaiyid Coins, The British Muesuem, 1956, p. liv. 
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ا فان ا ج اا فاا هدار 
متَّهماً برآي الخوارج». والأرجح أن هذا التّعليل من مسكويه. 
قالخۇرخون يتفقون على أن عامة كاب الغراق هم من تلاميد الع 
بن عبد الرحمن» وهم يعدّدون منهم: المغيرة بن أبي قرَة» وقحذم 
بن سليمان» وشيبة بن أيمنء والمغيرة بن عطيّة» ومروان بن إياس 
(أو في رواية أخرى: هارون بن ميّاس)ء وقد كان هذا الأخير كاتباً 
عند خالد بن عبد الله القسري في ولايته على العراقء كما يقول 
الجهشيارئ. وعلينا أن نتصرَرَ أن معرفة الكتابة كانث امتيازاً يتطلَحُ 
إليه الكثيرون» حيث يحظى العارف بالكتابة بامتياز الإعفاء من 
الغزو والقتال. ويروي ابن قتيبة أن هريم اللّميميّ «كانَ مع المهلّب 
في قتالٍ الأزارقةء ومع عدي بن أرطاءً في قتالِ يزيد بن المهلّب. 
ولمّا كان يوم سُوراء أخد الوا ثم أقحمَ في خمسة فوارسّء 
فانهزم يزيد بن المهلّب. ثم كبر هريم» فحرل اسمَهُ في أعوان 
الذيوانِ» ليرفعَ عنه الخزوّ فقيل له إِنَكّ لا تُحيِنُ أن تكتبَ . فقا : 
إن لم أكتبْ فإني آمحو الشحُف»". ممّا يدل على أن المعرفة 
بالكتابة كانت امتيازاً حياتياً» فضلاً عن كونها امتيازاً ثقافاً . 

زف العمل ان مرزان ن زا ای ارون بن ان عدا هر 
الكاتب المانوئ الذي يذكر ابن الّديم أنه تعهَدَ للمانويّة ببناء البيّم 


لها فى العراق . والظاهر أن الصغط الذي كانت تتعرّض له المانوية 


(1) الجهشياري» ص .۸٩‏ 
(۲) مسکویه: تجارب الأمم ۲/ .۲٥۹‏ 
(۳) ابن قتيبة: المعارف» ص ٤1۷‏ . 
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قد جير بعفن المائرنين فيا وراء النهر على الانشقاق: عن أحد 
رۇسائهم واللإخلال بمبدأهم القديم في المحافظة على عقد الرّئاسة 
ببابل. وبقي الأمر كذلك «إلى أن أفضتٍ الرّتاسة الكليةٌ إلى «مهراء 
وذلك في ملك الوليدِ بن عبد الملك» في ولاية خالد بن عبد الله 
القسري العراق. e‏ فمکتٌ 
عندَهم مدَّةٌ ثم فارقهم» وکا راا له دتا رة فترکها و 
الى الا قرت دز NN Î‏ 
بالديناوريَة» وهم وراءَ نهر بلخ. فأتى المدائىًّ» وكانَ بها كاتبُ 
للحجاج بن يوسف ذو مال كثير. وقد كان بيتهما صداقة. فش 
لهالا والس الى ارج فن الجا واه ري راان 
ا لى E TE‏ ونا أبني 
ا ا ا فاا ع کی ا 
فكتبً زادهرمز إلى الديناورية يستدعي منهم رئيسأ يقَيمةٌ . فكتبوا إليه 
أنه لا يجورٌ أن تكون الرّئاسة إلا في وسط المْلكِ ببابلّ. فسأل عمّن 
يصلح لذلكء فلم يكن غيره. فنظرً في الأمر. فلمّا انحل» ومعناه: 
حضرئَة الوفاةٌء سألوه أن يجعلٌ لهم رئيساًء فقال: هذا مقلاص»› 
قد عرفتّم مكانه» وأنا أرضاءُ وأثقٌ بتدبيرهِ لكم. فلمّا مضى 
زادهرمزء أجمعوا على تقديم مقلاص»'. 

ومثلما يفضي تقريب حكّام المسلمين لرجالاتِ المانويّة إلى 
إغضاب المسلمينَ منهم» والتّشكيك بهم يفضي تقَرْبٌ المانويين 
من الحكام إلى تشكيك المانويين الآخرين بهم . ففي فترة الانشقاق 


(۱) ابن النديم : الفهرست» ص 1 
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المانوي الذي حصل في أثناء ولاية خالد بن عبد الله القسري بين 
المقالصة والمهربة» شككت المقالصة بمهر» وائّهمتةُ بالئَّخلّي عن 
مبادئ الرهد المانويّة» لخضوعِه لمظاهر اللكريم التي أضفاها عليه 
خالد القسرئ» فضلاً بالطبع عن الاختلافات الداخليّة بيهم في 
موضوعة الوصالات . يقول ابن النّديم : «ممّا نقمته المقالصة على 
المهرية أنهم زعموا أن الد القتترى احمل ههر على بغلة حه 
بخاتم فضةٍ» وخلع عليه ياب ب وشي»". 

كانت الجاليات المانوية تقر في إفريقا من معو حي 
المغرب الأقصى» وقد عَيْرّ على نصوص مانويّة كثيرة في مصر. كما 
أن الجزائر عرفت نشاط المانوية التي تابر بها القدّيس أوغسطين في 
مطلع حیاته من سنة ۳۷۳ - ۳۸۲ ثم هاجمها بعد أن قرأ أفلوطين 
واعتنق المسيحيّة . وحين كانت المانويّة في العراق تعاني من 
الانقسام بين المهريّة والمقلاصيّة» في عصر المنصورء جاءَ من 
قورينا في إفريقياء أي من بنغازي في ليبياء أبو هلال الديجوريٰ»› 
الذي عُقَدَت له الرّئاسة في بابل. وحينئلٍ حاول التّوفيق بين 
المقالصة والمهريّة. يقول ابن النديم: «دعا المقالصة إلى ترك ما 
رسمه لهم مقلاصٌ في الوصالاتِ فأجابوه إلى ذلك . 


¥ الفهرست›‎ (1) 
(2) Kurt Rudolph, The Nature and History of Gnosticism, p. 331. 
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من «الخليط المزدوج» إلى «الجوهر الفرد» 

يبدو أن للمانويّة علاقةٌ بفكرة المعتزلة وأبي الهُذّيل العاف 
بالتحديد عن «الجوهر الفرد». وسنرى فيما بعد أن هناك علاقة 
تفترض بين أبي الهُدّيل العاف وصالح بن عبد القدوس» أو أدباء 
الرّنادقة عموماًء یمکن أن تفضيّ بنا في اتجاه آخر. إذ ينقل ابن 
خلّكان أن أبا الهذيل الف تابا شاه دادسنا وکا ملاس 
رکا ها فأسلم» وکان سببٌ إسلامه أله جم ب بين أبي الهُذيل 
وجماعةٍ من الثنويّة فقطعَهم أبو الهُذيل»ء فأسلمَ ميلاسٌ عند 
ذلكڭ». 

برغم أن المصادر المعتزلية لا تشير إلى كتاب لأبي الهُّذّيل بهذا 
الاسم» فمن المحتمل أن وقوف الدّولة العبَاسيّة وراء أبي الُدّيل 
في مجادلاته مع النويّة والرّنادقة هو السّبب في إسلام بعضهم أو 
تراجعهم. وهذه المجادلات بالذات هي التي جعلت أبا الهُذيل 
العلاف أل مسلم ابتدع نظريّة «الجوهر الفرده» أي التظرية الذرية 
في الإسلام. يقول الأشعري في وصف نظريَيهِ في الجزء الذي لا 
يعجر أو الجوهر الفرد: قال أبو الهُّيل: إن الجسم يجوز أن يفره 
الله سبحانه» ويْبطل ما ون ا يع ف لا 
ا إن اة الذي لا يتجرا لا طول له ولا عرض له» ولا 
عمق له» ولا اجتماع فیه» ولا افتراق» وإِلّه قد یجورٌ أن يجام 
غير وأن يُفْارِق غيرَهُ وإِنٌ الخردلةً يجوز أن تتجرًاً نصفين» ثم 
أربعةًه ثم ثمانيةًء إلى أن يصيرَ كل جزء منها لا يتجرًأ. وأجارّ أبو 


(۱) ابن خلکان: وفیات الأعیان .۲٠٠/٤‏ 


۲ 


اذيل لالجو الى ا يا الخرك والشكرت والانفرات ران 
يماس ستَة أمثالِهِ بنفيه» وأن يُجامِعَ غيرَهُ» ويفاق غيرَهُ» وأن يفره 
الله فتراه العيون» ويخلق فينا رؤيةً له وإدراكاً له. ولم يُجر عليه 
اللو والط والراتحة والجاة والقدرة والعلم ‏ وقال: لا يجوز 
ذلك إل للجسمء وأجارّ عليه من الأعراض ما وَصَفنا»“. 

رأى عبد ال حن يدوي اعا فى ذلك ارغ الا ر 
في الببحث عن مصادر أجنْبيّة للأفكار الشرقَيةء أن العاذف إا أ أن 
يكون قد عرف نظريّة الجوهر الفرد عن طريق الهنود» أو عرف 
الظريّة الذَريّة عند ديمقريطس وليوقيس. وكتبَ حول مصدر هذه 
الط ان ع أن الدر ين الان اا اتل كار يرود ان 
الات هي أجسامٌ لا تقبل القسمة» وهي غير مرئية» ولا يختلفُ 
بعضّها من بعض إلا من حيث الشّكل والحجم» وهي تجتمع 
وتفترق في الخلاءء ويتولَدٌ عن ذلك كونُ الأشياء وفسادُهاء 
وتختلف الأشياء باختلاف الذَرَات في تأليفِها. . . وقالَ بالمذهب 
الدرى فى انك مذرسة سكا و اصخات تعب الجا ربعن 
العدازسن الونة كيم أخاقو إلى الراك كد وة وك 
يستخدموا فكرة الخلاء. ولا ندري هل عرف أبو الهُدّيل المذهب 
الدري هن الوذ أوهن الفلمةة اليونا نة لكا كات يجن فى 
البصرة» وهي كانت ملتقى الثقافة الهنديّة بالتقافة العربيّة الإسلامية 
ت اا ا ي عاو اید ی ار وغ 
تجار الا سطع آن رر عا من ذل اه لن لديا في 


اق 


."٠١ الأشعري: مقالات الإسلاميين» ص‎ )١( 


۳ 


الماد الى ن انشا ا لدل غا قل ماعب الع فى ادات 
والظبيعيّات بعامة في عصر أبي الهُذّيل أو قبله. فالافتراض الوحيد 
الباقي هو آن تكون معرفةُ بمذهب الهنود في الذَرّات - إن صح أنه 
عرفه عنهم- قد حدثتْ شفاهاً ومحاورة. أَمّا أن يكون قد عرف 
التي لدي الوا فا اك ا لن لا اتفادر ال 
غك رف الما د ي اتل الد اكفاك ية 
ويدرجٌ عبد الرّحمن بدوي مصدرين من هذه المصادر هما: «الآراء 
الطّبيعيّة» لفلوطرخس. و«الصبيعة» لأرسطوء وكلاهما قد نشرَهُ 
بدوي ا 

لكل فان إس يستبعد وجود صلة بين النْظريّة اة عة 
ديمقريطس ونظرية الجوهر الفرد عند أبي الهُذّيل. ويرى أن ضرار 
بن عمرو قد سبقَةٌ إليها: «مع ذلك فالمذهبُ الذَرْيٌ لم يأتِ من 
فراغ» بل يمكن متابعة تشكيله. فقبل أبي الهُدّيل العاف ومعمرء 
كان هناك ضرار بن عمرو» وهو مفگر کوفیٌ زار بغداد خلال حکم 
البرامكة. وهو أول معتزليّ كان عليه أن يطور منظومة أفكار 
متماسكة حول الطبيعيات» ويسم تناوله بافتراض أن الواقع 
يتكوّن من أجزاء تجتمع لولف الجسم. ااا 
ولكن من دون المفردة التي تقترن به في العادةء ما دامتِ الكلمة 
التي يستخدمُها ضرار لوصف الأجزاء (أي «الأبعاض») تختلف عن 


. ۱۸٤ /١ مذاهب الإسلاميين‎ )۱( 

)1( في الواقع أن ضرار بن عمرو کان مشبهاً» ولم يکن معتزلاً . وبرغم قربه من 
أوساط الاعتزال المحيطة بواصل بن عطاءء فإن المعتزلة كانوا يتبرأون منهء 
انظر: الانتصار للخياط ص ۱١۳‏ . 


۳٤ 


الكلمة الى تم نها اللدرة (أى“الجء)::وكذلك تلف ماه 
اختلافاً عميقاًء لأله حين يتحدّث عن الأجزاءء فإِنّه لم يكن يفگر 
بالجزيثات أو كِسر المادّة الصغيرة» بل بالظواهر التي يدرك بفضلها 
آي جسم کان. وقد دعا هذه الأجزاء «أعراضا» ووصفها ا 
الل و ر و و ا وا و و 
واليبوسة» وما أشبه. ومن خلال هذه الأجزاء - الأعراض يقَدَمُ 
الجسم نفسه» ولا يمكن لنا أن ندرك الجسم إلا بصورة هذه 
«الأعراض». ولا توجد السّمات إلا مجتمعة في تأليفٍ؛ فلا يوجدٌ 
لون في ذاوء أو حرارةٌ في ذاتها. ولکن لا يوجد جوهرٌ أيضاً. 
فالجسم ليس الا اجضاع الطراهر الى تشكل أجراء الصورة أو 
الدّليل الذي نكونه عن الجسم . وليس الهدف من هذه النظرية تفسيرَ 
الواقع دوا هر و کا عنه. فالواقع هو ما ندركة منه» أي 
كميّة من التفاصيل هي جميعها عرضيّة» لكتها تقذَّمٌ نفسّها لنا بصورة 
موضوعات متماسكة. وتحدّث ريتشارد سورابجي في هذا السياق 
عن «نظريّة الحُرّم»» ووجد عليها كثيراً من الأمثلة من أواخر 
العصور القديمة»'. 

يرى فان إس أن أبا الهُدّيل العاف استوحى هذا اللّموذج من 
ضرار بن عمرو. «فقد أدرك جدواه الكلاميّة : إذ تحتاج «الحَرَم» إلى 
من يجممُ بيتهاء ولا يستطيع البشر أن يؤدوا هذا الدّور إلا من زاوية 
معرفيّة » كموضوعات للمعرفة . أمّا إذا تأمّل المرءٌ الواقحٌ نفسه - آي 


(1) Josef Van Ess, The Flowering of Muslim Theology, Harvard Uni- 
versity Press, 2006, p. 84. 


۳o 


إذا سأل المرء ليس فقط عمَّن يدرك هذه الحُرّم» بل أيضاً عمَّن 
يخلمُها - فلا يمكن أن يكونَ الجوابٌ إلا الله. فاللة هو الذي يجمم 
بين هذه الأجزاءء وما دامتِ الأجزاء الواقعيَةء إن لم نقل الأجزاء 
الماديةء هي الآن موضوع البحث» فالأفضل أن نستخدم مصطلحَ 
«الذرّة» أو «الجزء». وهكذا صار الجانب الظاهري أمراً ثانوياً؛ لان 
«الأجزاء» التي تحدَّتٌ عنها ضرارء عند أبي الهُذيل» ليست سوى 
أعراضٍ لا تبدو على العموم إلا بعد الواقع. أمَّا «الجزء»» في 
القابل» فهو جور أيضا: والله مرن لجرعر الجر أن بكرن 
الأجسام؛ وهذا هو ما يُسمّى بالخلق. ولتحقيق هذه النتيجة التي 
وضعها نصب عينيه - أي الجمع بين سمة الأجزاء المفردة أو 
الذرّات - يُّضيفُ الله عَرّضَ الجمع والتًأليف؛ ولذلك يخلق البعد 
والجسمانيّة . وبالظبع يستطيعُ أن ينتزعَ ذلك العرَضَ من الجسم 
المتماسك بعد مدَّةٍ من الرّمن؛ وهذا ما يُسمّى بالتّفريق والانحلال 
والموت. بل هو يستطيع أيضاً أن يضيف عرض التَأليف مره ثانيةٌ. 
وهذا ما سيقع عند البعث في الحياة الأخرى» حيث سيعيد الله 
الحياءً للبشر ويخلق أرضاً جديدة. فهو يجمع العظام ويبعتهاء إذا 
جاز القول. لك الجانب الاستعاري في تلك الصّورة أصبح الآن 
واضحاً؛ ألا وهو رؤيا حزقيال» حيث يجري استبدال التَصور الذي 
ظهرَ للمرًة الأولى في العهد القديم» ويحل محلَه بنا علمي». 
هذا الّعليل الممتاز لنظريّة «الجوهر الفرد» عند أبي الهُدّيل 


اه ور وار ف ا و ر و ر 
)۱( فان س : المصدر السابقء ص .A1‏ 


۳٢ 


وتطويراً لهاء بمعزل عن ذريّة ديمقريطس» يبدو تعليلاً متماسكاً في 
غاية الأهمَيّة . لكي أوذ أن أضيف إليه بُعداً آخرَ يعيدّنا إلى سياق 
الحديث عن المانويّة والرّندقة. فنظريّة الجوهر الفرد عند أبي 
المُدّيل تقف على النقيض المقابل لنظريّة «الخليط المزدوج» أو 
«المزاج» عند المانوية . ونحن نعرف أن الطبيعيّات المانوية تخضع 
لتصوّر المانويين عن الكونيّات . واستناداً إلى ترجمات عربيّة قديمة 
لكتاب «الشابرقان» و«إنجيل ماني» ينقل الشهرستاني رأي المانويّة 
الأقدم في الخليط قائلاً : «ذكر «ماني» في باب الألفِ من «إنجيلو»ء 
وفي أولٍ «الشابرقان»ء أن مَلِكَ عالم اتور في كل أرضِهء لا يخلو 
منه شيءُ» وان ظاھ اظ واه 9 نهاية لهء إلا من یت اهن 
أرضِه إلى أرض عدوءٍ. وقال أيضا إن ملك عالم النُورٍ في سرَة 
أرضِه. وذكرَ أن المزاجَ القديَ هو امزاج الحرارة والبرودةء 
والرطوبة واليبوسةء والمزاح المحدَتٌ هر الخيرٌ والشرًه. ولكن 
يبدو أن المائويين اختلقوا بحددذلك» فدهبو فى المزاج: أو ربا 
في أشكاله» بعض المذاهب المختلفة. على أن الصورة العامة 
لديهم بقيث هي هي ولا تختلف كثراً. فالمزاج والخليط لا يحدث 
إلا نتيجة التَخبُط في عالم الل والمادّةء التي هي سبب وجود 
السر. وقد أراد المانويُون آن ينرّهوا إلةَ الخير والثورٍ عن خلق 
ارو الك ره لل وباالى ¥ يدت وجرو الل 
والمزاح إلا حيث توجد المادّةء لأن الخليط هو مزاج الشُرورء 
واجتماع الآئام الطْبيعيّة الناتجة في عالم الماد ولا بخدتف 


1( الشهرستاني : الملل والنحل»› ص oY‏ . 


۳¥ 


الخلاصُ من هذه الآثام الماديّة إلا بممارسة أعمال التسبيح التي 
ترتفعٌ کسام سماويٌ مقدّس» أو عمود سبح» كما يقولون» إلى فلك 
القمر. وهنا نجد أن المزاج أو «الخليط» تعتريه الطبائع الأربعة» 
التي تعتري العناصر الطَبيعيّة» ولكلّه يتقاسمه الطابع اشنا للخير 
الذي يمل إراة إله النوو اللقة .وال الى يسل إرادة الماة 
المظلمة. ولا يحدثٌ الخلاص إلا بانحلال وعودة كل جزء إلى 
نظيرو» فتغود الأنوار إلى عالم الأنوارء والظلمات إلى عالم 
الات والشرور. 

على القن من هذا اا الثنويّ لفكرة المزاج عند المانوية» 
في الانتماء إلى إرادتي الور والّلمةء تنتمي نظريّة الجوهر الفرد 
عند ا الهُذيل إلى خالق واحد» هو الله. وخلافا لفكرة الخليط 
المانويّة المؤفتة» يمتاز الجوهر الفرد بالاستمرار والشبات» وعلى 
عكس الانشقاق التنويّ في الخليط لا ينطوي الجوهر على أي 
تعدّديّة» بل يبقى افردا»» فهو ليس بثنويٌ. ولا يعتريه الفساد 
والاتحلالء لأنْ الله قادرّ على إعادة تجميع الأجزاء في الآخرة. 
وهذا يعني أن أبا الهُذّيل العاف استفاد من فكرة «الأبعاض» (أو 
الأجزاء) عند ضرار بن عمرو ليجنَدَها في نقد فكرة «الخليط» 
المانوي في مجادلاته مع المانويّين أو الرّنادقة» وليستخرجٌ من 
الجمع بين الفكرتين والمقابلة بيتّهما فكرنَّهُ عن «الجوهر الفرد». 
انقراض المانوئة 

تذكر مادّة (المانويّة) في امو شوعة الد الا لذي أن عدة 
الأشخاص الذين حَكمَّ عليهم بالموت» نتيجة تأسيس ديوان الرّنادقة 


۳۸ 


في عصر المهدي العباسئّء كان بالّأكيد عد آلاف”". وليس من 
شك في أن هذا القول تخمينئ . فضلاً عن أن ديوان الرّنادقة لم يكن 
موجُهاً في الأساس نحو المانويّة» بل نحو المسلمين الذين يُظهرونَ 
الإسلام ويترد النقاتد الأخرى را وبالاكيدء اثر ناسين هذا 
الديوان على المانويين تأثيراً مهولاًء لكلّه لم يقض عليهم» أو كما 
يعبر فان إس: «صحيح انهم کان عليهم أن يسحبوا رؤوسّهم» لكّها 
لم تقظم». ومن المحتمل أنّهم صاروا ينسحبون إلى مناطق آسيا 
الوط بدو و ا وآ ری الاتر ةه قى عم 
المأمون» يزدان بخت» كان يُقيم في الرّيّ» بالقرب من طهران› 
ا ا وو وای ا ون 2 
مجادلات. يقول ابن اللّديم : «أحضرَهٌ المأمون من الرَيّء بعد أن 
أا قط الك مرد قال ك المامرة ان يا يداه بعك 
فلولا ما أعطيناك إِيّاه من الأمان لكان لنا ولك شأنٌ. فقالّ له يزدان 
بختَ: نصيحتكَ يا أميرَ المؤمنينَ مسموعةء وقولّكَ مقبولٌء ولكَكَ 
ممن لا يُّجبرٌ الناسَ على ترك مذاهبهم. فقال له المأمون: أجل. 
وكان أنزْلَّهٌ بناحية المحرّم» ووكّل به حفظة» خوفاً عليه من 
OES SES I E E‏ 
أجرى بعض التّعديلات على التّرجمة العربيّة من كتاب «الشابرقان» 
ا 


(1) Encyclopaedia of Religion and Ethics, Vol. VIII, 1915, p. 401. 


(۲) فان إس: علم الكلام والمجتمع ٥۹۳/١‏ . 
(۳) الفهرست» ص .٤١١‏ 
(6) فان إس ٥۹۳/۱‏ . 


۳۹ 


لم تعد «أرض بابل» مكاناً آمناً للمانوبّين. تتابع عدد من 
السا أبو علي سعید» أبو علي رجاءء اتو اتخ لين 
وحصلت هجرة آخرى باتجاه آسیا الوسطى في زمن المقتدر في 
أواخر القرن الثالث أو كما يعبر ابن اليم (جلاء) آخر. وفی 
خراسانً» أصبح وجود الآلاف منهم مشكلة للحاكم. غير أن 
أن ملك الصين هدد حاكم خراسان بإفناء المسلمين في ناحيته» إذا 
ألحىَ بهم الأذى. والمرجح أنه تمت تسوية وجودهم واستيعابهم 
كصابئة . وفي أواسط القرن الرابع لم يب منهم في بغداد سوى قلة 
قليلة . يقول ابن التّديم :«فأمّا مدينة السّلام فكنبُ أعرف منهم في 
أيام معرٌ الدّولة نحو ثلاثمائة. وأمّا في وقينا هذاء فليس بالحضرة 
ج ية انی وخلال سنوات قليلة› خلت أرض بابل 
تماما من أتباع هذه الدّيانة البابليّة إلى الأبد. 


. ٤١١ الفهرست» ص‎ )١( 


الفصل الثاني 


الرندقة الأدبّة 


كثيراً ما استشعرَ المستشرقونً نوعاً من السَرذدِ والارتباك وهم 
يواجهون ظاهرة الرّندقةٍ في بواكير العصر العبّاسي. يصمها غرونباوم 
قائلاً : إّها «تلك النّهمة التي كان يُرمَى بها الملجدون وكل مّن يكون 
على مذهب مخالفٍ لمذهب أهل السُنّةء وأصحاب الأهواء 
الو بالمانوة غل ارا وکات ها ر یری وات 
قائلاً : «في تلك الفترة لم تكن «الرّندقة» (التي يمكن وصمُها بأنّها 
اللا تديّن) مجموعةٌ محدّدة من المعتقدات مثل أي نمط فكري يخس 
أنه يهدّد أمن الدّولة. وكانت تنطوي في العادة على رفض للشريعة 
بطريقة ماء وتُمَرَن أحياناً بالمذاهب المانويّةء ا لم تكن 
الجماعات المانوبة النَقليديّة في العراق منخرطة مباشرةً بتهمة 
الرّندقة. وكان أغلب الأشخاص الذين وْجُّهت إليهم هذه النّهمة 
و إلى طبقة الكتّاب ويعبّرون بهذه الطريقة دون ات ع 
كراهيتهم للدّولة الإسلاميّة. ومن هؤلاء الأشخاص ابن المقمًعء 
آرل کاتب تر غر کر لعلّه فيل بتهمة الرّندقة عام ١٠۷۵م‏ أو 


٤١ 


بعدها بقليل برغم الخدمات الكبيرة التي قدَّمَها للمنصور. ومن بين 
الكتب التي تَعرَّى له كتاب يهاجم فيه القرآن (وقد عُيْرَّ على نقض 
له). وقد أَقَرّ هؤلاء بالإسلام من الناحية الظاهريّة في الاق“ 
سنعود فيما بعد إلى كتاب ابن المقمّع المزعوم هذا في الفصل 
الأخير» ونراجع هنا في هذا الفصل حركة «الرّندقة الأدبيّة». 


الرّندقة في العصر الأمويّ 

ينبغي اللَّظر إلى السياق التقافيّ ككل لا يتجرًأً. وما من ظاهرة 
ثقافيّة تلقى الانتشار والرّواج ما لم تكن تؤدّي وظيفة اجتماعيّة . 
فهل كانت «الرّندقة)» بمعنى المتعة الحسَيَةء» تؤدّي وظيفة اجتماعيّة 
في العصر الأموي؟ 

بعد فاجعة كربلاء» واستباحة المدينة المنورة» وضرب الكعبة 
بالمنجنيق» استعرت ثقافة العنف في العالم الإسلاميّ على نحو لا 
نظيرّ له. صار المسلمون يقتل بعصهم بعضاً بلا رحمة. فرق 
وجماعات تتبنّى جميعها ثقافة اجتثاث الآخر: خوارج» توّابون» 
کيسانيُون» زبيريون» مروانيون. . . إلخ. وتختصر إحدى الحكايات 
التي يولع بذكرها المؤرٌخون ثقافة العنف بأجلى مظاهرها: «قالّ 
بعضهم: دخلتٌ على عبد الملكٍ بن مروانء وبين يديه رس 
مصعب بن الرٌبير» فقلتٌ: يا أميرَ المؤمنينَء لقد رأيتُ في هذا 
الموضع عَجَباً! قالّ: وما رأيتَ؟ قلتٌ: رأيبٌ رأسَ الحْسَين بن 
ع دی ال بن ا ورأيتُ راس عَبَيدٍِ الله بن زياد بين 


(1) W. Montgomery Watt, The Majesty That was Islam, p. 111. 
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e ورای را‎ e 
قال : فخرج من ذلك البيتِ» وأمرَ بهديه»“‎ 

ETE POE CLG EC NTELEN TO CE 
صحيح» وهي تكشفُ عن مقدار استشراءِ ثقافة العنف» إذا عرفنا أن‎ 
. الفترة ما بين مقتل الحسين ومقتل مصعب لا تزيد عن عشر سنوات‎ 
وبالتأكيد فان مقتل هذه الشَُخصيَات جميعاً لم يكن عملي فرديةً بل‎ 
ل ا ربّما شملت المثاتِ أو الآلاف من الناس.‎ 

من ناحية أخرى» عادت سياسة «الاستعباد» القديمة قبل 
الإسلام» وانتعشت في الحواضر الإسلامية نفسها. فبعد وقعة الحرَةَ 
في المدينةء «بايح الاس غي نهم د لا ا وید ان رمم 
الحجّاج الكعبةء في أعقاب القضاء على حركة عبد الله ب ال 
فغ على اغاق قرم من اماب رسرل الله للم ذلك م 
جابر بن عبد الله» واس :بن مالك es‏ 
a‏ محهم ۰ وکانت الخواتيم ا وائبعَ سياسة مماللةً 

e ذلك أن بعض ا تصوروا «أنّ‎ E 
العراق» ولكنّ الحجاج ختمّ أسماءَ قراهم على‎ e 
أيديهم وأعادهم إليها بالقَوًةا“ . والواقع أن هذه الظريقة في الحُنّم‎ 


(۱) تاریخ اليعقوبي ۰۱۸٤/۲‏ ومروج الذهب ۳۳۸/۲. 
0( تاريخ الّبري ٠١ /١‏ ومروج الذهب ۳٠۸/۲‏ . 
(۳) تاریخ الیعقوبي ۱۹۱/۲ . 

. ۲۷١ الخربوطلي: تاريخ العراق» ص‎ )٤( 
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كانت الظريقة المتّبعة لمعاملة عبيدِ المعاب طوال الحقب البابليّة 
القديمة. وباّأكيد هي سياسة تتنافى مع سماحة الإسلام وأمره 
بقبول إسلام الداخلين الجددِ في الدين والتسامح مع العبيدِ ا 

ا هذا القمع السياسي الذي مارسنة الدّولة الأمويّة إلى 
شيوع روح اليأس والإحباط في المجتمع الإسلاميّء مما ساعد 
على ظهور حركات متطرّفة في النّغيير الّوريّ» مشل الشسراة 
والتَرّابين» أو حركات متطرّفة في الركون والانعزالء مثل الرْهّاد 
والمعتزلة والبكائين . وفي مقابل آيديولوجيا «الحتميّة» التي اعتنقنها 
الولة» صارت تظهر بوادر الإيمان بآيديولوجيا «القدريّة» و«حريّة 
الإرادة». وطوال حكم الأمويين جميعاًء لم يدع خليفةٌ واحدٌ منهم 
باسم «الإمام»» بل باسم «الأمير»» لأنٌ الدولة الأمويّة كانت دولة 
«إمارة قبليّة)» وليست اإمامة دينيّة) . 

وبعد أن استتبًٌ الحكم للأمويين» أي بعد انقضاء الجيل 
التَأسيسيّ الأول بنهاية حكم عبد الملك بن مروان» كان لا بد من 
العمل على تغيير هذه الصورة الكثيبة في المجتمع الإسلاميّ. ونحن 
نعرف أن عصر يزيد بن معاوية حاول إحداتٌ فرجة لتسريب هذه 
السوداويّة» بتشجيعه الغناء. قال المسعودي: «وغلبً على أصحاب 
يزيد وعمّالِه ما كان يفعلهُ من الفسوق. وفي أيّامه ظهرَ الغناء بمكةً 
والمدينةء واستُعملتِ الملاهي» وأظهرّ الناسُ شرب الشّراب»'. 
ومن المؤگد أن هذه المحاولة أخفقت» فزادتِ الكابةٌ في عهد 
الحجاج. وفي عهد يزيد بن عبد الملك» عاد المغثون إلى الصدارة 


)۱( مروج الذهب 7/۲ 
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أيضاًء فكان الخليفة يظهر والمغتيات حبابة وسلامة إلى جانبه. غير 
أن المغتّين بلغوا المنزلة الاجتماعيّة القصوى في عهد الوليد بن 
يزيد. إذ كان «صاحبَ شراب ولهو وطرب وسماع للغناء» وهو أَوَلٌ 
من حمل المغكينّ من البلدان إليه» وجالسَ الملهينَء وأظهر الشّرابَ 
والملاهي والعزف»'. 

رن مطح أن ضور اد ها الاضام بالمن اماياني 
U sS‏ 
يقترن برغبيه في تغيير ثقافة العنف والكاية التي سادٿ طوال حکم 
Es‏ إ تنجد أن الأمر لا يقتصر على اتشار الفختن 
واللّهو والرب» بل تزامنث هذه الترعة الحسَيّة في اللَدّة الصريحة 
مع انتشارٍ أصنافي أدبيّةَ جديدةٍ في مقدّمتها «شعر الحبٌ العذري». 

في كتاب «حديث الأربعاء»» EE‏ حسين السك 
کله فی أن کون س بن الملؤح شخصاً تاريخيا يا جد وعرفه الناس 
واو ا ر لاحظ طه حسين أن الشعر العذريّ لم يوجد 
في العراق» مركز المعارضة الأمويُّة» ولا في الشام» مركز 
حكههم٠‏ بل ود في الحجاز فقط. ورأى أن أهل الحجاز اجتمعَ 
لديهم شيئانِ في هذا العصرء هما اليأس الاجتماعيٌ والثروة 
الاقتصاديّة . في حين كان أهل بادية الحجاز فقراء بائسين. «فنشاً 
في نفوسهم شيءٌ من التَقَوى ليس بالحضري الخالص» وليس 
بالبدويٌ الخالص. ..وظهرٌ هذا الرّهد أو هذا الميل إلى المثل 


(۲) حدیث الاأربعاء ۱۷١/١‏ . 
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الأعلى في مظهرين مختلفين اختلافً ا أحدهما الرهد الذيني 
الخالص الذي قد تجدٌ له صدى في أشعار هؤلاء الخوارج الذين 
كانوا يتركونَ هذه البوادي لينضموا إلى جيوش الخوارج في بلاد 
الفرنء و الا شر هدا الول اله 2 واا فان القسان من 
الل شا الا اياس في ايام بني أ. اضطرت الخياة 
السّياسيّة أهل الحجاز إلى الابتعاد عن العمل وأوقعت في قلوبهم 
الياسة ولکتها اع ها لوا وفوا وات قا ا 
فزهدوا 2 وطمحوا إلى المثلِ الأعلى. وهذا النعليل وجيهء 
لكن من المحتمل جدَاً أن يد الدّولة الحْفَيّة هي التي كانت تقف 
وراة الت العذريٌ والتشجيع عليه بإعطائها الصدارة الاجتماعيّة 
للمغنين:والرواةة ريا للكرية الاجتفاعية وفيا عن الكابة 
ا للمجتمع بأسرهِ في ثقافة «اللَذَة العاجلة». 
وتدلٌ الآثار الفية المكتشفة حديثاً من العهد الأموي على صكّة 
a‏ فقد عَيْرَ على نقود منقوشة عليها صورة عبد الملك بن 
. كما عَيْرّ في الشام على رسوم رتماثيل لبعض الأمراء 
e‏ بی عا الط او ار ااا اا 
تعود إمَّا إلى عصر الوليد بن عبد الملك أو الوليد بن يزيد» وهي 
خير دليل على انتشار نوع من الف التجسيدي» الحسَّيّ» مخالف 
تماما للفنّ «التّجريدي» الذي سيشيع في العصر العباسي . 


. ٠۹۰/۱ حدیث الأربعاء‎ )۱( 
(2) W. Montgomery Watt, The Majesty That was Islam, p. 40. 


(3) Richard Ettinghausen and Oleg Grabar, The Art and Archi- 
tecture of Islam: 650 - 1250, P. 53- 66. 
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تحاول بعض الرّوايات تبرير حركة «الرندقة» في العصر الأموي 
بربطها بالمانويّة . يقول أبو الفرج الأصفهانيٰ: كان الوليد بن يزيد 
من فتيانِ بني ا وظرفائهم وشعَرائهم وأجوادهم وأشدائهم› وکانَ 
فاسقاً خليعاً مهما في دينِهء مرمياً بالرّندقة» وشاع ذلك من أمره 
و ج أك القاس فل د وة اور ن دل عا شه 
وكفره. ومن الناس من ينفي ذلك عنه ويُنْكَرٌء ويقول إِلّه ُجِلَهُ 
e E N aS‏ 
بالإلحادِء منَظاهراً بالعنادء غير محتشم في اراح الدّين خد . 

وينقل صاحب «الأغاني» ا الافتعال عن عبادة 
الوليد بن يزيد لتمثال «ماني». فلا ال البنداريٌ دخل 
على الولید بن يزيد وعندَه رجل کلبیٌ» وبیتهما تمثال صغير مُغظى 
بالحرير الأخضر: «فقال: ادن يا علاء فدنوت. فرفح الحريرةًى 
فإذا في السّفط صورةٌ إنسانٍ وإذا الرّئبق والنوشادر قد جُيلا في 
جفيوء فجفنة كألّه يتحرَُ؛ فقال: يا علا هذا ماني» لم يبتعثِ 
الله نبا قبلَهُ ولا يبتعتُ نبياً بعدَهٌ. فقلتٌ: يا أميرَ المؤمنينَء اني الله 
ولا يغرنّكَ هذا الذي ترى عن دييِك. فقالً له الكلبئ: يا مير 
المؤمنينَء ألم أل له إن العلّاء لا يحتمل هذا الحديكً». ومن 
الواضح أن هذه الرّواية عبَاسيّة متأخرة» تحاول تبرير «زندقة» 
الوليد» بمعنى دعوته إلى اللَدَة الحسَيّة» بمحاولة ربطها بالتّزعة 
المانويّة واعتناق الوليد بن يزيد لليانة المانوية. ونسى متها أن 


. ٥/۷ الأغانى‎ )١( 
.۱1 الأمالي‎ (۳ 
. ٥1/۷ الأغاني‎ (۳) 
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EE AE A 
دتانه زاهدة تدعو إلى الاعتكافِ» وهذه هي المآخذ التي ا‎ 
الدولة الساسانيّة عليهاء برفضها العالم الواقعىٌ رفضاً صريحاً‎ 
ودعوتها الّشاؤميّة الزاهدة. وهي فضلاً عن ذلك لم تكن تولي‎ 
التّماثيل أي اهتمام» بل ترگزت دعوتها على التّبشير من خلال‎ 
الكتابة والكتب.‎ 
تصوّر بعض المصادر الإسلاميّة الأخرى أن الأموبين تآمروا‎ 
على الوليد بن يزيد لانعدام تقواهء وأنهم قالوا له : «إنما ننقمْ عليكّ‎ 
انتهاكٌ ما حرم الله وشربً الخمرء ونكاح أَمّهاتِ أولادِ أبيك»'.‎ 
کو واد الا ا ا ا ار‎ 
ولعلّ السّبب الذي يقَدَمُةُ بروكلمان أقرب إلى الصَحّة: «ما لبت‎ 
الخليفةٌ الغارق في متارفِ الحياةٍ ومباهجهاء بين الناس والمغتين‎ 
والخراه اة أي على ما كان عا د ك ن الباله دع‎ 
بعد ذلك إلى أن لجف بمطالبه على الولاة والعمَّالء فعل سلفه من‎ 
قبله . ولقد أغضب الوليد ذوي قرباه من الأمويّين بأن جعل الخلافةً‎ 
من بعدِه لولديه» على الرّغم من أنّهما لم يبلغا سن الرشد» وعلى‎ 
الرّغم من أن كل منهما كان ابناً لأَمٍَ. فما كان من الناقمين إلا أن‎ 
أرادوا يزيد بن الوليد بن عبد الملك على البيعة» فبايعَّه الناسٌ في‎ 
دمشقّ من غير ما معارضة» وإن يكن الوليد قد قاومٌ القَوّاتِ التي‎ 
وجهَها يزيد إليه وقاتل ببسالةٍ أعظمَ مما كان يوقم منه. ثم إن‎ 
انسحبَ إلى قصره في البخراء» جنوبي تدمر» وأخذ مصحفاً ونشرَهُ‎ 


(1) الذهبي: سیر أعلام النبلاء ٠۹/٥‏ . 
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يقرا فيه» فدخل جند يزيد عليه وقتلوه» ا شمان 
وهكذا اختارٌ الوليد بن يزيد أن يُمَتَلَّ» a a NT‏ مامه 
وکأنّه یکب الرّواياتِ التي همه بالإلحادِ. 

ولعلٌ من الصروري لمعرفة دلالة كلمة (زنديق) وما كانت تعنيه 
في العصر الأموي أن نقوم بعمليّتين: الأوّلى محاولة استكشاف 
الدّلالة الدّقيقة للمفردة قبل ظهور حركة الرّنادقة في عصر المهديٰ› 
والثانية استكشاف هل كانت الكلمة ترتبط بالمانويّة أي ارتباط . 
وفيما يتعلّق بالعملّة الأولى» فنحن نمتلك دليلاً نصَبَاً على أن كلمة 
(زنديق) في اللغة البرك لم تكن تي الانؤي على الإطلدق عي 
بدايات عصر المهدي . ويتمتّل هذا الدّليل في قصيدة أبي نؤاس في 
مدح العباس بن الفضل بن الرَبيع : 
كنت من الحبّ في ذرى نيت ارود مته مراد موموق 

وقد وردت لفظة (زنديق) في هذه القصيدة بمعنى «الداعي إلى 
مذهب اللَدّة الحسّبة» : 
وصيف کأس محدّتٌ ملكا تيه معن وظرف زنديق" 

وهي قصيدة قيلت في بواكير عصر المهديّء لأنٌ فيها إشارة 
إلى محاولات غيسى ين مرسى ٠‏ لسار برلاية العهد فل المهدئ: 
وهي حادثةٌ حصلت في حياة المنصور سنة ٠٤١‏ هھ . وفي هذه 
القصيدة يرتبط (الرّنديق) بالظرف والغناء ومعاقرة الخمور» أي 


»( بي واش جن ۹ 


4۹ 


i SOUS a E 
: الفهم لدى شعراء آخرين. ينقل الراغب الأصفهانن عن بعضهم‎ 
ليس بزنديق ولكتما  رادان وسم بالظرف‎ 

وقال خر : 

تزندق مُعلناً ليقول قوم إذا ذكروه: زنديقٌ ظرينف؟ 

وهنا يجب أن نلاحظ أن المانويّين لم يُعرّفوا في جميع أطوار 
تاريخهم بالاهتمام باللَدَّة الحسَيّة على الإطلاق» بل عُرفوا على 
العكس من ذلك بالدّعوة إلى السك والاعتكاف والرّهد المبالغ 
فيه. وهذا هو مأخذ الساسانيين والمسلمين عليهم حتى أواخر عصر 

ا و ع ع ا د 

الحسَيّةء فقد تكمن في المزدكيّة السَعبيّةء في الأقلٌ كما كانت 

تُعرَفُ شعبيًاً حينئٍء ولاسيّما في دعوتها إلى مشاعيّة الساء 
والملكيّةء كما فُهِمَّتْ عند المسلمين . 

ثانياًء نحن نمتلك من الأدلّة ما يُشْهِرٌ أن مصطلح (الرنادقة) لم 

يُطلَنٌ على المانويّين حتّى عصر المهدي» في الكتب التي ألْمَّها 

المتكلمون في الردود عليهم. فقد وصاتنا أخبار كتب عبَاسية كثيرة 
في الردود على المانويّة» منها مثلاً كتاب لهشام بن الحكم عنوانه 
«الرد على الرّنادقة». آمّا في العصر الأموي فإ الكتاب الوحيد 

الذي وصلنا عنوانةُ في «الردَ على المانويّة» هو لواصل بن عطاء. 

«عن عمرو الباهليّ: قرأتُ لواصل الجزءَ الأول من كتاب الألف 


(1) الراغب الأصفهانى: محاضرات الأدباء ٠٤٤/٤‏ . 
)۲( رجال النجاشی› ص Saa‏ والفهرست لابن النديم» ص ۲۱۷ . 


O۰ 


مسألة في الرَدَ على المانويّةه"“. وهذا يعني أن عصر واصل بن 
عطاء» في أواخر العهد الأموي» كان يميّز بين المانويّة كديانة» 
وال ا كممارنة اة وعا أن تد أن وال بن عطاء فة 
هو الذي لمح إلى إهدار دم شار بن برد مهما إياه بالرّندةة". 

مى ذلك أن عضر واضل كان بر ين الذاة الاترة الى 
كنتب في نقدها كتابا كاملا هو (الرّد على المانويّة)» وحركة 
«الرّندقة٠»‏ التي تمل عنده الدّعوة إلى اللَدّة الحسَيّة وإعطاءها 
الأولويّة على اللصوص الدَينّة . وبالتالي فان أصل حركة «الرندقة»» 
کا فار ها لمرن خلت عن ايان ادناه امار 


أمر المهديٰ بمنع الغزل 

و ا رل كانت فر ج ال ا ا را 
الموصوفين بالرّندقة من دعاة اللَدَةَ الحسَية» التي تقترب من التّرعة 
الكلبيّة التي انتشرث في اليونان القديمة. والمر جح آنّها اثّبعت 
سلسلة من الخطوات التّمهيديةء قبل إصدار القرار المتعلّق بتشكيل 
«ديوان الرّنادقة». في البداية» أرسلت الدّولة تحذيراً إلى هؤلاء 
الشعراء بضرورة تجثب الغزلء وصدر هذا السحذير باسم الخليفة 
صا وحن تنجد آثار هدا ادير شدي اللهجة في شر عدو 
منهم واضحاً . إذ يعتذرونَ في مطالع قصائدهم عن المقدّمة الغزلية 
س ماله رل ر 
)١(‏ ابن المرتضى: باب ذكر المعتزلة» ص ٠۲١‏ وبدوي: مذاهب الإسلاميين 


.AT/1 
. ٠١١/١ وأمالي المرتضى‎ ۳۹/١ الجاحظ: البيان والتبيينء‎ )۲( 


0١ 


وتقول إلَكَ قد جَقُوتَ 
فأريد صرمَك تارةٌ 
وأرى عليك مَهابة 
ثم اعتذرت من الصدودِ 
يا سلْمّ طابَ لَك الفوادُ 
واللوربٌ محملد 
أمسكث عنك وربّما 
ان الخل فا قدا 
ومخصّب رخص البنان 
e ET‏ 
قامٌ ال و 
ونهاني الَْلِكُ الهُمام 
لا بل وَقَيتُ 


وتتکررٌ فکر 


يِن وجه جاريةٍ قَدَينَةُ 
لَب الشباب وقد ويه 
وکنتٌ لي شيخاً حَوَينۀ 
وإذا ارعَوّى قلبي نَهَينَة 
ويجل ذنبْكَ لو بَعَينْةٌ 
فما سخطت وما ارتضينهُ 
وعرّ سخطكٍ فاحتمينَةُ 
ما إن غدرتٌ وما نوينه 
عرض البلاءُ وما بغينَّةُ 
واد ا 


عن النساء وما عَصَينُهُ 
عهداً ولا رایاً رَاَبِمُهُ ا 


3 آمير المومنينَّ مُطاع 
وفيه للاه ومَنظرٌ وَسماءٌ 


aD 


نهاني أمير المومنين عن الصّبا 
ولهو لتأنيب الإمام تركُه 


(۲) دیوان ابی نژاس› ص ۱١١۹‏ ۔ 


oY 


إئي أتْني عن المهدي مَعَْبَهٌ 
تاد من خونِها الأحشاء تضطربُ 
اسمم قدا بنو حواء كلهم 
وقد يحور برأس الكاذب الِب 
لمغيبة لم فطع لها مب 
ألا e‏ 
ولو تلاقى علي الغرض والحقبُ 
بق الفِرارٌ ولم آبلعْ رضى ملك 
و و 
وانكَ كالدّهر مبثوثاً حبائلة 
رال ملحا ةر مرن 
وهنا ينبغي أن يتساءل القارئ عن الدافع لدى الدّولة في إصدار 
o‏ ألا يعني هذا أن الدوك وة 
في شخص الخليفة قد استشعرت بأنً الغزل ضهان الوساة اة 
لتهريب مذهب فلسفيّ يتخمّى وراء قناع الغزل» وحين تمن الدوله 
الغزل» فإنّها تمن فلسفةً المذهب الحسَيّ التي تقفُ وراءء؟ 
لك هذا الأمر الصادر من المهديٰ لم ينفغْ في إقلاع الشعراء 
عن الغزل. إذ بدأوا بالاحتيال عليه. وصارَ أحدذهم يقول: لولا أن 
E‏ عن الجهلء لقلبتُ كذا وكذا. وهذه وسيلة 
بلاغية تسم تسى «التّعريض»» اانا E E E‏ وفیها 


or 


يتعرَّض ن المتحدّث لكلام يدعي في الظاهر أنه يعَجنيُ لکته في 
الحقيقة Es‏ مواربة. ولل اعرا صاروا ا 
قصائد هجاءِ السلطة على بعضهم» بدافع التنافن: ولکي يجعلهم 


المهدي عبرة» اربق کر د فقتل › وألقيت جنه في 
البطائح. 


الثنائتات المتقابلة 

N ESS EE 
وحدهم» بل شملت أيضاً شعراء عُرفوا بالشعر الحكميّ» مثل‎ 
صالح بن عبد القدوس» الذي فيل بتهمة الرندقة» مع أنه لم يشتهر‎ 
a EA Et بار من شو الخكهة رالماعظط:‎ 
قد جرى توسيعه. وقد استغربَ ابن المعترّء الشاعر‎ ٠ةقدنّرلا«‎ 
والأمير العبّاسئ» نفسه اهام صالح بن عبد القدوس بالرّندقة‎ 
واصفاً الرّجل بأنً «له في الرهد في الدّنياء والتّرغيب في الجنَةَ‎ 
والحتٌ على طاعة الله عر وجلً» والأمر بمحاسن الأخلاق» وذكر‎ 
N E الموتِ والقبر» ما ليس لأحدٍ. وكانً‎ 
وحين نحاول العثور على السّبب الفنيّ من شعر صالح بن عبد‎ 
: القدوس» فلا نجد سوی إکثارِو من الائات المتقابلة»‎ 

ما الناسُ إلا عاملانء فعامل 

قد مات يِن عَّش وآخرٌ يغرق 


)1( ابن المعترز: طبقات الشعراء» ص ۹۱. 


8: 


والتاسٌ في ْلَب المعاش فإِتما 

بالجد يُررَق منهم من بُرزق 
وإذا الجتازةٌ والعروسٌ تلاقيا 

ورایت دمح نوائج ررق 
سكب الذي تبح العروسَ مبهّتاً 

ورأبتٌ من تبح الجنازة ينطق 


لآ لوی ارف ار تی ھا ری بان سن اما 
مقتل صالح بن عبد القدوس هو إكثاره من الإشارة إلى التّزعة 
TT‏ 
زت ٭ے ے م 2 أي 
٠‏ 2 ا TT‏ 
SF BE‏ 
۲)2( 


وبعد مقتله بتهمة الرّندقة في عصر المهدي» صارت حركة 
المعتزلة تدّعي أن أبا الهُديل العاف قطعَهُ في عد جدالات. وأنّه 
اكان ثنويَاً معروفاً». يذكر المعتزلة في إحدى الرّوايات أن با 
الهُذّيل ناظر صالح بن عبد القدُوس لمَّا قال في العالم إِلّه من 
أصلين قديمين: نور وظلمة؛ كانا متباينين فامتزجاء فقال أبو 
الهُذيل: فامتزاجهما أهو هما أم غيرُهما؟ قال: بل أقولٌ هو هماء 


. ٤۹۳ /۲ وفیات الأعیان‎ )۱( 
. ٠١١ /١ الأمالي‎ )۲( 


00 


فألزْمَه أن يكونا ممتزجَين متبايتين» إذا لم يكن هناك معنی غيرهماء 
ولم يرجح ذلك إلا إليهما. فانقطعَ وأنشاً يقول: 

أبا الهُذيلٍ جزاكً الله من رجل 

ا ا یی د ن 

وثذكر راواية أخرئ #أنه ناطرة مرة وقطعة» فقال :على أي 
شيءٍ تعزْمٌ يا صالح؟ قال : أستخيرٌ الله وأقولٌ بالاثنين. فقالّ أبو 
الهُذّيل : فأيّهما استخرت. لا أمٌ لك؟ إلى غير ذلك من مناظراته». 
وتقول روايةٌ معتزليّةٌ أخرى إِلّه «مات لصالح بن عبد القدوس ابن 
فمضى إليه أبو الهُذّيلء ومعَهُ الام وهو غلا خد فر اة حرا ؛ 
فقال: لا أعرف لجَرَعِكَّ وجهاً إذا كان الإنسان عندَكٌ كالرّرع. 
فا ج ان لرا کات اکر ان ورجا کات 
«القكوك؟ قال: كاب وضعتَهُء من قرا فيه شك فیما كان حتّى 
یتوهُمَ أنه لم یکٰء وفیما لم یكنْ حتّی يظنٌ أنه قد كان. قال بو 
الهُذّيل : فشك أنت في موت ابيكّ» واعملٌ على أنه لم يمت وإن 
كان قد مات فشك آنه قد قرأ ذلك الكتابّ وإن كان لم 
E eS E A‏ 
التاريخيّة . فالمصادر المعتزليّة تبالعٌ في تقدير عمر أبي الهُذيل. 
وتذكر أنه عاش مائة سنة. ومن استخراج الرّوايات المختلفة في 
دير س رفا رای عد ال خن دوي آنه ود تدرو 0 


وتوفي سنة .۲۳١‏ ولكن يبدو من بعض الرّوايات أن صالح بن عبد 


(1) باب ذكر المعتزلة» ص ۲۷. 
(۲) باب ذكر المعتزلة» ص ۲۸ء وفيات الأعيان .۲٠١ /٤‏ 


0٦ 


القدوس سجن قبل إعدايه مده من الرّمن. حتى فَيَلَّ سنة 
۷ه . وعلى ذلك يكون عمر أبي الهُدّيل عند مقتل صالح 
تخرد نة إا افترضها أنه عاش هائة به قلا واه ناظره 
سنةً مقتله. وإذا وضعنا في اعتبارنا أن هناك أكثرَ من شخص اسمه 
صالح» فقد يكون هناك «صالح» آخر هو الذي ناظره أبو الهُذّيل 
العاف . 


وفي او بي العتاهيةء وهو شاعر ات بالارتباط بالرّندقة 
والَحتث» وبقال إن المهديّ نفسه هو الذي ل بأبي العتاهية بسبب 
و شج الجهاز المعرفئ الكامل لهذه التُنائيّات 
المتقابلة : 
لکل شی حدر وجوهر وأوسط وأصغر وأكبر 
من لك بالمحض وکل ممتزخ وساوسٌ في الصّدرِ منه تعتلخ 


.٠٤/٤ ووفيات الأعيان‎ ۲٤۳/۷ انظر: التذكرة الحمدونية‎ )١( 

(۲) وفیات الأعیان ۲/ ٤۹۳‏ . 

(۳) تتناقض الروايات حول صالح بن عبد القدوس إلى حد كبيرء فهناك صالح 
بن عبد القدوس المانوي (عند المعتزلة)» وصالح بن عبد القدوس المسيحي 
(انظر : (قصة صالح بن عبد القدوس مع راهب الصين؛ في كتاب عبد الله 
الخطيب: صالح بن عبد القدوس البصري» ص ۹۳- »)٠٠٤١‏ وتختلط 
شخصيته بشخصية صالح بن جناح اللخمي (المصدر السابق»ء ص »)١٠١١‏ 
وتؤكد بعض المصادر أن المهدي قتله بيده (فوات الوفيات ۲/ ١١۱)ء‏ بينما 
تؤكد روايات أخرى أنه عاش حتى عصر الرشيد (ابن المعتز: طبقات 
الشعراءء ص ۸۹). 

(1) يقرأ محققو «الأغاني٠:‏ (وكل ممتزج) على الإضافةء وأرى أنها (وكل 
ممتزج)» بمعنی من أين لك بشيء محض وکل ما هو موجود ممتزج» غير 


oV 


د که 
وکل شيء لاحق بجوهره 
ما زالت الدنيا لنا دار أذى 
B1 f 2 ِ‏ 
الخير والشرٌ بها ازواج 
من لك بالمحض ولیس محض 


أصغرة صل بأكبره 
ممزوجة الصَموِ بألوان القَذى 
i og‏ 5 


. ى (WD.‏ 
خير وشر وهماضدان 


لكل إنسانٍ طبيعتان 

من المهم أن نسأل هنا: هل تصدر هذه «الثُنائيّات المتقابلة» 
عن فکر دين مانوي» أم عن ثقافة معرفية أفلاطونية متأخُرة؟ 

من المرجّح أن هذه الائات لا تصدر عن نظرية دينية اثنوة» 
مانويّة» بل عن ثقافة الرُواقية المتأخرة الممتزجة بالأفلاطونيّة 
المحدثة» كما عرفها العالم الشّرقيْ في أواخر العصر الرُوماني. 
فهذه الناتيات تناقيات في الأخلاق وحسب؛ ولا يكن لها أن 
تصل إلى مجال الدّين . والقائلون بها يقولون بالوحيد قطعاً» وليس 
بالشنويّة المانويّة . وينقل الصولي أن أبا العتاهية كان يؤمن بنظريّة 
معرفيّة تبدأ بالتّوحيد» وليس بالتّنوّة : «كانَ مذهبٌ أبي العتاهية 


ت 


إِلّه بنى العالمَ هذه البنيةً منهماء وأنٌ العالمّ حديتٌ العين والصنعة لا 

مُحدِتٌ له إلا الله. وكان يزعم أن الله سيرد كل شيءٍ إلى الجوهرين 

المقفادين فيل أن تفي الأعيان جما ء ركان تدحت إلى ان 
خالص. وبالطبع تحيل فكرة «الممتزج إلى فكرة «المزاج» عند المانوية» 
كما تحيل إلى فكرة «المزاج٠‏ عند الرواقيين المتآخرين» ولا سيما 
جالینوس . 


)0( الأغاني 1/6" 


0۸ 


لار وا بقدرٍ الفكر والاستدلالِ والبحثِ طبعاً. وكان يقولٌ 
بالوعيدِ» وبتحريم المكاسب» ويتشيّحُ بمذهب الرَّيديّةٍ البتريُة 
المبتدعة» ا ولا يرى الخروجَ على السّلطانٍ. وكانَ 
E‏ 

وإلى هذه الثنائيّات المتقابلة يجب أن نعزو الشاثيّات التي تظهر 
ف ر شار بن داقر ناق الد عر إل اللدة ال الحطرة 
في شعره. من ذلك مثلاً الأبيات التي فصَلَ فيها إبليس على آدم: 
إبليس خير من أبيكم آدم فتنّهوايامعشر الأشرار 
النار عنصرةه وآدم طينة والظْينْ لا يسمو سمؤ النار 

و ا ی ا 
العالم الهلنستيّ فكرة إنبادوقليس عن «العناصر الأربعة): النار 
والهواء والتّراب والماء. وقد وجدنا في كتاب «الفلاحة الَبطيّة» أن 
فكرة العناصر الأربعة لم تكن محل خلاف بين الدّيانات الرراعيّة 
والحركة الشَيتيّة التي كانت متنامية قبل عصر ماني بأقلٌ من قرن. 
غير أن المانويّة عدّلت في هذه العناصرء ذلك أن الراب لم يكن 
يشغل أيه مكانة في الكونيّات المانوية . ولهذا اعتقد المانويُون أن 
الراب لم يكن من العناصر الأولى» بل إن العناصر لديهم خمسة 
وهي: الأثير والهواء والنار والماء والثور. وبهذا استقل الور 
كعنصر في ذاته ولم يعد مشتقاً من التار. وحين ظهرت المزدكيّة» 
قلّلت هذه العناصر إلى ثلاثة فقط هي : الماء والنار والّراب. يقول 


ap 


.A/t الأغاني»‎ (۱) 


۹ 


ت 


الشهرستاني واصفاً مزدك: «ومذهبُةُ في الأصول والأركانِ أنه 
ثلاث : الماء والأرض والنار“. ولا يوجد أي مذهب دينيّ يختزل 
السشاضر في الثين فقط ,آنا قد EA‏ في 
الكونيّات المانويّة فليس بوصفهما عنصرين» بل بوصفهما أراكنة 
كما في الكونيّات الشَينية والغنوصيّة . ولذلك فالشنائيات التي تظهر 
في شعر هؤلاء هي ثنائيات متقابلة تنتمي إلى فكرة «(صراع 
الأضداد»ء وليس إلى «قدم ال والظلمة» عند المانويين . على أن 
ا (معشر الأشرار تعني أن الأمر لم يكن يتعدّى EY‏ 
السخرية الوقحة والاستخفاف الجريء عند بشّار بن برد. 
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أواخر العهد الأموي وار العصر العبَاسيّ إلى تحقيق أقصى 
ارات اجو ا وال Ea‏ 
والقورينائيّين في العصر الهيلينيّ. بل يقتربون اقتراباً كبيراً من 
الكلبيين» ا ساءث سمعتّهم کا 
الحسَيّةَ على غيرها . ويمكن اعتبار جميع مظاهر المجون والخلاعة 
التي ينطوي عليها شعرهم مظاهر للَذة الحسيّة التي يؤگدون عليها. 
والواقع أّا لا نختار مصطلح «اللَدَة» عبغاً لتسمية تجربتهم. فهم 
E E E‏ 
نؤاس في قصيدته الحائيّة : 


(1( الشهرستاني : الملل والنحل» ص .٠١‏ 


0 


ذكرّ الصّبوحَ بسحرة فارتاحا 
وأملَّه ديك الصّباح صياحا 


وخدينٍ لات معلل صاحب 
1 بقتاث نله تا ومزاحا 

نّهنه والليل با بو 
وأزحتٌ عنه حثائة فانزاحا 

قال ابِني المصباح قلت له اثَعد 
خَسبي وحَسْبْكٌ ضوڙها مصباسی 


ویقول بشار: 

بوا ت تم وم 
لا خير فى العيش إن كنا كذا أبداً 

لا نلتقي وسبيل الملتقى نهج 
من راقبً الناسّ لم يظفر بحاجِيِو 

وفارً بالشَيّباتِ الفاتك الله“ 


و راق الا عات شا 
E‏ 
)1( ديوان أٻي نۇؤاس› ص ۷۸ . 
(۲) دیوان بشار بن برد ٤۳۸/۱‏ . 
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لولاا م الحا قب ماي 
ê”‏ أ و 2 ا( 2 و 


لک هذه «اللَدّة الحسية» تتحرل في بعض التصوص إلى «كلبية» 
صريحة يعفٌ عنها الكلبيّون. وتروى بعض الحكايات الموغلة في 
جرأتها عن بعض حَلقات المتزندقين. من ذلك مثلاً الحكاية التى 
2 تقول إن مطيع بن إياس ويحيى بن زياد وجمعاً من أصحابهم 
اجتمعوا» فظلوا يشربون عد آيام. «فقالّ لهم يحيى ليله من الليالي 
وهم سکاری: ویخکم! E‏ فقوموا ہنا حتّی 
نصلَيَ . فقالوا: نعم. فقامَ مطيعء فأذَنَ وأقام ثم قالوا من يتقدّم؟ 
فتدافعوا ذلك. ا ل E‏ فتقدّمتُ 
تُصلي بهم» عليها غلالةٌ رقيقةٌ مطيَبةٌ بلا سراويل؟. و تقول بهَمّةَ 
الوا ان ساد الا شت عن ورتيا TT‏ 
وهي ساجدة فقبّل عورتهاء اطا اة وهو يقرأً را 


ت 


ا 

وفي رواية أخرى مماثلة عن أداء طقس دينيّ منقوص» تنسب 
أحياناً لمطيع بن اياس ویحیی بن زياد ا لہشار ا وسعد 
بن القعقاع . EEE E GRE‏ 
القعقاع يتندَمٌ ٍ بشّاراً في المجانة» فقال لبشار وهو ينادمه : ويك يا 
أبا معاذ! قد نسبنا الناس إلى الرّندقةء فهل لك أن تح بنا حجَة 
ننفي ذلك عنا؟ قال: يِعْمّ ما رأيتَ؛ فاشتريا بعيراً ومحملاً وركبا. 


)۱( شعراء عباسیون» ص ٠١٤‏ . 
(۲) انظر: الأغاني ۲۲۸/۱۳ وشعراء عباسيون» ص ٤١‏ . 
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فلمَّا مرا بزرارةًء قال له: ويك يا أبا معاذٍ! ثلاثمائة فرسخ متى 
قا ل الى رار ك فا فاا فل الجاع مارا 
A I TEE‏ فلم يشكٌ الناسنُ أنا جئنا من الحجٌ؛ 
فقالّ له بشار: يِعْمَ ما رأيت» لولا خبتٌ لسانِكَ» وإِنّي أخاف أن 
تفضخنا. قال: لا تف . فمالا إلى زرارةء فما زالا يشربانِ الخمرَّ 
ويفسقانٍ. فلمّا نز الحا بالقادسيّةَ راجعين» أخذا بعيراً ومحملاً 
وجرا رؤوسّهما وأقبلا» وتلقاهما الناسُ يهتئوتهما؛ فقا سعيد بن 
القعقاع» بحسب الرّواية التي تنسب الحكاية له ولبشار: 
ألم تَرّني وبشارا حجُّجنا وكان الحجٌ من خير التّجارةُ 
حرجنا طالبَي سَمَّربعيكٍ فمال بنا الّريقٌ إلى زرارة 
فاب الناسٌ قد ج ر ا 
وتقول أبيات الحكاية المرويّة عن مطيع ويحيى : 
ألم تَرَني ويحيى قد حججنا وكان الحجٌ من خير التّجارةٌ 
حرجنا طالبّي خير وبر فمالَ بنا الطريق إلى زرارة 
فاا قرا راء ان نالا 
وقطعاً فإِنٌ أغلبَ هذه الحكاياتِ موضوٌ من باب الصنعة 
اأ ا ی رار وا غ ای روا ل م 
الحكايات لا تخلو من الإحساس بالذّنب» فهي تكثر مثلاً من 
اف را ا ون ا و ا و وال ر 
)١(‏ الأغاني .٠١۸/۳‏ 
(۲) الأغاني ٠۲۱۰/۱۳‏ وشعراء عباسيون» ص ٥۷‏ . 
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بالخسارة. PDE‏ ي إلى أبعدّ من الإشارة إلى استخفافهم 
بالتقاليد الدَينيّة المرعيّة» حتى لو ألزموا أنفسّهم بها لما استطاعوا. 
كا ع اة جى وة ال ر ا اد ای 
رة ل ى حال ال اة العة ولا دق فطلا ال 
العقائد في ذاتها. . فهم من من الناحية النْظريّةَ رفون بالإسلام» 
وحريصون على تبديدِ صورة المارقين ¿ التي التصقت بهم . ولهذا 
يخالطهم إحساس القت تعر عله مفردات العتاب والّخطئة والندم 

لك هؤلاء الشعراء يتبادلون الاستخفاف بأنفيهم أيضاً. 
ويضطرُهم الاستخفاف ببعضهم آحياناً إلى تبادل الانّهامات بالشويّة 
والإلحاد. فبشّار مثلاً يخاطب حمّاداً قائلاً : 

ادع غّيري إلى عِبادة رَبيْن ‏ فإني بواحيٍ مشغول 

وقد صحف هذا الأخيرٌ هذا البيت جاعلا إيّاه (عن واحد) . 
وهجا أبو نؤاس أبانء مهما إِيّاه بالمانويَة قائلاً : 

حتّى إذا ماصلاة ال أولى أتث لأوان 

وقام يبدعوبها ذو فصاحة وبيان 

فكلماقالًفُلنا إلى انقضع الأذان 

فقالَ كيف شھدتسم بذا بغير عيان 

لا أشهد الذَّهرّ حتّى عابي العينان 


.۲٠۸/٠٤ الأغاني‎ (0) 


1٤ 


فقلت شبحان ريي فقالَ شُبحان «(ماني» 
فقل“ EEF‏ ( 
فقلت عيسى رسول ليطا" 


ويهجو بشّار عبد الكريم بن أبي العوجاء قائلاً : 
َل لعبدِ الكريم يا ابن أبي العو جاءِ بعك الإسلامّ بالكفر موقا 
ل تلن ولا تصوءٌ فإن صم ست فبعض النَهار صَوماً رقيقا 
لا ثبالي إذا أصبتَ من الخ ر عتيقا آلا تكونَ عتيقا 
بت شري غا عات الت رد ا شلیت ام رین 


ويصرح مساور الورّاق في اهام حمّاد عجرد بالمانويّة 
وال ا ا 
لو أن ماني وديصاناً وعُصبّهم جاءوا إلبك لما فُلناك: زندي 
انت الوبادةٌ والتّوحيدٌ مذ حلِقا ‏ وذا التّرندق يرن مَخاري“ 
و ب ا غا وی ا ی 
أن علي بن الخليلء وهو نفسه علي بن الخليل الذي سجن مع 


(1) دیوان أبی نژاس» ص ٤٦1‏ . 

)۲( الأمالى ۱ والأغانی ۱۰۲/۳ . 

0 ومن اراح اة ا بشي الأتات هو تعب الق 
دون اهتمام بمرجعية هذا القلب الواقعيةء وصدقها الخارجي. ذلك أن 
المانويّة والديصانيّة ديانتان متناقضتان» وقد نقد ماني الديصانية في كتبه» 
ولو كان المنقود ينتمي إلى إحداهما لاستعصى أن ينتمي إلى الثانية. ويذكر 
ابن النديم أن الا كانت ما زالت تحتفظ ببعض الأتباع في أهوار 
الجنوب العراقي . 
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صالح بن عبد القدوس في زمن المهديّء كان مهما بالرّندقة» فطلبه 
الرّشيدء عند قتله الرّنادقة» لكلّه استترَ طويلاً . وعند جلوس الرّشيد 
e‏ في الرَقةء «حضرَ شيخ حَسَنْ الهيئةء > حَسَنْ الخضاب» معه 
قصيدة» فأشارَ بهاء فأمرّ الرْشيدٌ بأخذِها منهء فقال: يا أميرَّ 
المؤمنينَء أنا أحسَنٌ قراءءةَ لها من غيري» فأذنَ له في قراءتِهاء 
ففعلًء فقا : إِني شيخ كبيرْء ولا آم الاضطرابَ إذا قمتُ» فإن 
رأيتَ أن تأذن لي ذ في الجلوس فعلت»› فقال : اجلس» فجلس». ثم 
قرأ قصيدةٌ في مدح الرّشيدء عر في آخرها على الإعلانِ عن 
ا دل ا ا ا ا اه 0 
تا ری ع او 


إّي رحلتٌ إليك يِن فرع كان النَوكُل عندَةُ ترسي 
ما ذا إلا اني رجُل اصبو إلى بَقّرِ من الإنسٍ 
أوانسَ لا فُرونَ لها يقتلن بالتطويل والحَبْسٍ 
وأجاذبُ الفتيان بيهم صهباءَ مثل مجاجة الورس 
للماءِ في حافاتها حب نظم كطيّ صحائف الفرسٍ 
کک sS‏ 


0 e Oe 


. ۱٠١/١١ والأغاني‎ 1٦۲ /١ الأمالي‎ )( 


1 


الرازي ونقد اللَذَة الحسَيّة 

لا بدٌ أن تقترن نزعة اللَدَة الحسَية» بهذا المعنى» بالتقد اللاذع 
الذي وهه الفلاسفة لها. وكان الكندي قد تعرّض إلى شيءِ من 
اة الحسَية حين عرف الفلسفة بأنّها إماتة الشّهوات» وفي 
مقدّمتها اللَذّةَ لان «اللَدّة ب . لکن الفيلسوف الذي ركب أكثر 
من سواه على نقدها هو أبو بكر محمد بن زكريًا الرازي في القرن 
الثالث» وهو فيلسوف وطبيب انهم بالرّندقة أيضاً لقوله بالقدماء 
الشعة :رفاغ ف ازى اللدة بأ ها رج ال اتال اة 
بعد خروج عنها. ولان الخروج عن الحالة الطّبيعيّة يستغرق زمناً 
ارا واا د اا ت ای اا ي 
حين تجري العودة إلى الال ا د را ان ارلا ا 
أو بالأحرى «المتألّم»» تشن EE‏ نتيجة حصولها على شكل 
ا فجائيّ ا «وبهذا المعنى جد الفلا الطتع 
الوا ا ال ف ع هر اا رجن آل ا و 
الأذى والخروج عن الظبيعة ربّما حدتَ قليلاً قليلاً في زمانِ طويل› 
ثم حدك بعقبه رجوعٌ إلى البيعة دفعةً في زمانٍ قصير» صا في مثلٍ 
هله الخال نةا التحر الى ومضاعف بيان الاشاس 
بالجوع إلى الظبيعة» فسمي هذه الحالةً لةه" . 

وتوضًح الأمثلة التي يضربها ابن زكريا الرازئ أن ما يفكر بنقده 


2 


O A TT 


ن 
ن 


. ١١۷۲ /١ الكندي: الرسائلء رسالة فى حدود الأشياءء‎ )١( 


1¥ 


ب ا اق اوو د ار د ا 
الي ال عة ال ا ةه 3 را را ادون 
ويناصبون الفلاسفة في هذا المعنى بكلام سخيفي سخیف رکيك» کسخافتهم 
ورکاکتِهم» وهؤلاءِ هم الموسومونٌ بالظرف ا فاا نذكرٌ ما 
يأتونً به في هذا المعنى ونقولٌ فيه من بعدِهِ إن هؤلاءِ القوم يقولونَ 
إن العش إِلّما يعتادُةُ البائمٌ الرَقيقةٌ والأذهان اللطيفةٌ» وإِلّه يدعو 
ال لظا وا ةل و :رن ا ونحوهُ من لاهم 
الي ار ال ف ا المعنى» ويحتجون بمّن عشقَ من 
الأدباء والشعراء والسّراة والرُؤساء ويتخطونهم إلى الأنبياء»*'. 

ما يعنينا هنا أن الجزء الأكبر من نقد مفهوم «اللَذَة الحسيّة» في 
أعمال الرازي في «الْبٌّ الرُوحانيّ» وفي «مائة اللَذَة» وفي «السّيرة 
الفلسفيّة» إلّما كان يوجْهُهُ وفي ذهنه طْرَفاء الأدباء من دعاة اللَذَ 
الحسيّة في بغداد. 

ومن المحتمل أن سوء السّمعة الذي لحم بالرازيّ يعود إلى 
هؤلاء في الأصل . إذ يبدو أن حملته ضدّهم جوبهت بحملة مضادّة 
منهم» فتصدّى أحدهم لنقد نظريته في اللَدَةَ وتفنيدهاء مما دعا 
الرازي إلى تأليف كتاب في نقض هذا الكتاب المؤلف ضدّه. فمن 
بين عناوين الكتب التي يُدرجُها ابن أبي أصيبعة للرازي: «كتابٌ في 
نقضه على على بن شهيد البلخي فيما ناقضَةُ به في أمر اللَدّة . 

يحت دعاة اللَذَه الحسَيّة بعشق الأنبياء. وفي «البَ الرُوحاني» 


۲( الرسائل» ص ٤۲‏ . 
(۲) ابن أبى أصيبعة : عيون الأنباءء ص ٤١‏ . 
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يرى الرازي أن العشق لا يجوز أن يُعدّ «منقبةً من مناقب الأنبياءء 
ولا فضيلةً من فضائلهم» ولا أنه شيءٌ آثروه واستحسنوه» بل إِنّما 
ا وزلَةً من هفواتهم وزلاتهم». ولا يُستَبعَد أن یکون هذا 
الاحتجاج بعشق الأنبياء» ونقضه في هفوات الأنبياء عند الرازي»› 
هو الذي أوحى لبعض هؤلاء بدسٌّ كتاب «مخاريق الأنبياء» عليه . 
يقول ابن أبي أصيبعة : «وهذا الكتاب - إن كان قد ألّف والله أعلم 
ا ی ا راو اا وا د و 
ليسيءَ من يرى ذلك الكتاب أو يسمع به الظّ بالرازي. وإلا 
فالرازيٌ أجل من أن يحاول هذا الأمرَء وأن يصنّفَ في هذا 
المعنى» . وبالتًأكيد فان من يتجرّأون على فقهاء بمنزلة واصل بن 
عطاء وأبي حنيفة» لن يتردّدوا في الاجتراء على طبيب متفلسف من 
طراز أبي بكر بن زكريا الرازي. 

وعلى الحو نفسه» يوجْة الفيلسوف أبو الحسن العامري 
(المتوفى سنة )۳۸١‏ في كتابه «الإعلام بمناقب الإسلام» نقده لمن 
يسميهم ب المتظرفة)» وهو يقصد دعاة مذهب اللَّذَةَ الحسَيّة أو 
«اللّذات العاجلة» كما يصفًها. يقول: زعم بعض المتظرفة الذين 
حملَهم المجونُ والخلاعةٌ على الاستثقال لوظائف العباداتِ» 
والإنكارٍ لعزائم الأمرء أنه ليس تحت شيءٍ من الأديانِ علمٌ يقتضي 
العقلٌ إيغارَةُ والاعتداة به؛ فنا في الحقيقة مَل شرعيَةٌ» وأوضاعٌ 
اصطلاحيَةٌ» تأخدٌ كل يِلَةٍ منها حظاً تنتفعٌ به في إقامة معاشهاء 


)۱( الرسائل› الطب الروحانيء ص 0 
(۲) عيون الأنباءء ص .٤١١‏ 


1۹ 


ودفع أسباب العيثِ عن أنفيها». ويعزو العامري هذا الرَأي لدافعين 
SN OMI BOE‏ 
HSE o‏ 
حيرةٍ وارتياب» أو رجل أطلقَ نفسَه لما تشتهيه من اللات العاجلةء 
ah‏ يول إليه الأمرٌ في العاقبة». والملاحظ أن كلا 
الفيلسوفينء الرازي والعامري» ترف عن استخدام مفردة «الرّندقة» 
لوصف دعاة المذهب اللَّذَيّء برغم أنّهما لا يترددانِ باتّهامهم 
لاع والعجرن رالطرف: 


حلقات الرنادقة 

تمتاز قوائم حلقات الرّنادقة التي تقَدَّمُها الكتب المتأخُرة 
نستخلص منها تطور مفهوم «الرّندقة). إذا ما تأمَّلناها بعناية . ولنبداً 
من آخر القوائم الموثوقة المتوفرة وهي قائمة ابن النديم. 

تشمل قائمة ابن النديم: الجعد بن درهم» مربي الخليفة 
الأمويٌ الأخير مروان الجعدي. الذي «أدخله فى الرّندقة)» وقد 
قتله خالد القسري. ولكتّها لا تستنى خالداً القسري نفسه «فإِنّه كان 
يُرمّى» أعني خالدأء بالرّندقة». ويعدّد ابن التّديم رؤساءَهم 
المتكلمين› الذين بُظهرونَ الإسلام ویبطنون الرّندقةء ومنهم : ابن 
طالرزت ابو شاک این خی ابی شاک اين الاعدئ الحريزی: 


(1) العامري: الإعلام بمناقب الإسلام» ص ٠١١-۱١۱‏ . 


Va 


نعمان بن [يبدو أن هنا نقصاً تتمته : المنذرء عبد الكريم بن] أبي 
العوجاءء صالح بن عبد القدوس. ولهؤلاء كتب مصنفة في ُصرة 
الاثنين ومذاهب أهلها. وقد نقضوا كتباً كثيرة صمَّها المتكلّمون في 
ذلك. ومن الشُعّراء: بشّار بن برد إسحاق بن خلف» ابن سيابة 
سلم الخاسرء على بن الخليل» علي بن ثابت. وممّن تشهَرَ أخيراً 
أبو عيسى الورّاق» وأبو العبّاس الناشئ» والجيهانيّ محمد بن 
اخ و ول إن الرام بار ها كانت 0اد وکات مدد 
بن عبيد اللهء كاتب المهدي» زنديقاًء واعشرف بذلك فقعَلَة 
المهدي . وقرأت بخظ بعض أهل المذهب أن المأمون كان منهم» 
وكذب في ذلك. وقيل: كان محمد بن عبد الملك الرَيّات 
زنديقا»' . ثم ينصرف ابن الّديم إلى تعداد رؤساء المانوية . 

ترد القائمة الثانية لدى الشّريف المرتضى» الذي يشمل مصطلح 
الانادقة عنده كفار :الخاهلة ويها ومشركها: اله يود يها 
یتوافق مع ابن ا بإبطانِ الإلحادِ وإظهار 
الإسلام: غ ا a‏ 
ويحقَنٌ» بإظهار شعاره والدخول في جملة أهلهء دمه ومالَد جماعة 
مُلجدون» وكمَارٌ مُشركونً؛ قُمَنَعَهم عر الإسلام عن المظاهرة 
والمجاهرةء وألجأهم خوف القتل إلى المساترة. . . والمشهورونً 
من هؤلاء: الوليدٌ بن يزيد بن عبد الملكِ والحمادون: حمَّاد 
الراويةء و وخاد حر وعد اله 2 
وعبد الكريم بن أبي العوجاء» ويشار بن برد» ومطيع بن إياس 


()( الفهرست› ص ١‏ 


۷١ 


ویحیی بن زياد الحارنيء وصالح بن عد القدوس الأزدي» وعليّ 
بن خليل الشيبانيٰ» وغيرٌ هؤلاءِ ممن لم نذكرة. وهم وإن كان 
عدذْهم كثيراًء فقد أقَلَهم الله وأذلّهم بما شهدت عليه دلائِلهُ 


الواضة و الو 


E O E E ROT 
: أسماء من القائمتين وتضيف أخرى: قال عمرو بن بحر الحاجظ‎ 
ا الهلاليّ» ومطيع بن إياس» ويحيى بن زياد‎ 
وحفص بن أبي ودة» وقاسم بن زنقطةء وا بن المقمَعء ویونس بن‎ 
أبي فروة» وحمّاد عجرد» وعليّ بن الخليلء وحمّاد بن أبي ليلى‎ 
الو واو و ا ورا خاب وا د ج‎ 
بن ميمون» ويزيد بن الفيض [كاتب المنصور» الذي اهمه المهد‎ 
بالرّندقة فأفلت]ء وجميل بن محفوظ المهلبيّ» وبشار بن برد‎ 
المرعَّث» وأبان اللاحقيّ ؛ يجتمعونً على الشُرب وقول الشعرء‎ 
ويهجو بعضهم بعضاًء وکل منهم مهم في دیښه»‎ 


n e 


. ٠٤١/١ الأمالي‎ )١( 
د يداااع میا نا ا نه‎ 0 
كا‎ ١ ابن امف فوش به امل الاين والأغدا5 ا(‎ 
وإن کان يلمح‎ »)٤٤/۳ يشید به في «رسالة المعلمين» (رسائل الجاحظ‎ 
ضمناً إلى ضعفه في علم الكلام. أما حديث الجاحظ عن «حلقات الرّنادقة»‎ 
a E فيرد في کتابه (حجج ح النبوة»» وهو كتاب مفقوده‎ 
ن¿ حسان. وفى هذه الرسالة يتحدث الجاحظ فعلاً عن‎ E EE 
ا ای انرجا راچا ر او و ی ن ور ا ا چ‎ 
الأرجاس» (الرسائل ۲۷۸/۳). ولكن لم يرد فيها ذكر لابن المقمُع على‎ 
الإطلاق. ولعلٌ الشريف المرتضى خلط» في أماليه الشفويةء بين الجاحظ‎ 


Y۲ 


نستطيع بسهولة أن نلاحظ أن القائمة ة التي يقَدَمُها الجاحظ هي 
أكثر القوائم اعتدالاً وتحمُظاً. إذ هي تكتفي بملاحظة أن هؤلاء 
الأدباء كانوا يجتمعونَ على الات وتبادل الهجاءِ فيما بيتهم» دون 
أن يعبأوا بالانّهامات التي تُوجَةُ إليهم. على أنّنا لدى المقارنة بين 
هذه القوائم E‏ بالرّندقة 
كما يلي: أوَلاًء تق القوائم الثلاث على إدراج اة اة 
الحسيّة» في البصرة في زمرة الرّنادقة. الاخ ان نبذة الجاحظ 
لا تربظهم بالمانويّة أو الرّندقة» بل تكتفي بالإيحاءِ بنزعة السُخرية 
الوَقحة» التي كانت مبعتٌ التّشكيك بهم دينيًاً . ونستطيع أن نفهم 
النموّ الاجتماعيّ لهذه الحلقة في البصرة. فقد كان المجتمع 
البصري يتكون من طبقتين متفاونتين تفاوتاً صارحاً: طبقة الأثرياء 
من الولاة وكبار الملاك والتّجارء الذين يمتلكون التَرّوات الطائلةء 
وطبقة المعدمين المسحوقة من الفلاحين وعمال السّبخ والَقَل 
وال س ممن کان رڈ فعلهم على هذا التّفاوت الطبقيّ دائما 
يتّخذ شكلاً عنيفاً» كما حصل في ثورة لرنج مثلاً n‏ 
IEE‏ والمتعلّمين 
الطّفيليّين» كانوا ينتمون إلى البقة المعدمة اقتصادياًء غير أنهم 
يضعون أنفسّهم فوق الطبقة العنبَة اجتماعياً وفكريًاً. وحين عجزوا 
عن تحقيق هدفهم واقعياًء لجأوا إلى تحقَيقِه رمزياً» عن طريق تبي 
والمسمعي» الذي نقل عنه القاضي عبد الجبار الرازي فكرة حلقات الرّنادقة 
في الجزء الخامس من المغني» وبالتأكيد اطلع عليه الشريف المرتضى» فقد 
رد على الجزء الخاص بالإمامة في كتابه «الشافي». وسنعرض لرأي 
المسمعي في الفصل الأخير. 


۷۳ 


الاغرة إل اده ال ال الا 

ثانياً» تضيف قائمة السّريف المرتضى دعاة اللَدّة الحسَيّة في 
ال س الد ف رعو م ان اد 
بصراع الأضداد» مثل صالح بن عبد القدوس وعبد الكريم بن أبي 
ال 

ثالثاء تشتمل قائمة ابن النّديم على توسيع أكبرء فهي ندرج 
جميع خحصوم النظام العبَاسيّء بمن فيهم الوزراء من البرامكة وابن 
الات . ومن الواضح أن هذا اللوسيع متأخُر. ولكنّها تضيف الجعد 
بن درهم» وهو قدري كان معارضاً للاأّموبينء وقد قتله هشام بن عبد 
الملك. مما يعني أن «القدريّة» نفسّها صنّفت ضمن ظاهرة الرّندقة في 
فترة ما. وفعلا نجد «القدريّة» صف على أتها من الرّندقة في عصر 
المهديّء شأنها شأن الخارجيّة . يروي الطبري أن المهديّ كتب إلى 
عاملِه في المدينة جعفر بن سليمان «أن يحمل إليه جماعةٌ اتهموا 
بالقدر» فحمل إليه رجالا“ . ومهما كان مصير هؤلاء الرجالء 
فالظاهر أن القول بالقدريّة كان داخلاً ضمن الرّندقة في عصر 
المهدي. لكته لم يعد كذلك بعدَه» ولا سيّما في عصر المأمونء 
حيث أصبح الاعتزال والقدريّة المذهب الرّسميّ للدولة. ولذلك 
هم هذه الرّواية المأمون نمْسَةُ بأنّه من الرّنادقة. وسنكشف في 
الفصل الأخير أن فكرة تنظيم الرّنادقة في حَلَمَاتِ تعود للدّولة 
العبَاسيّة نفسهاء التي جنّدت متكلماً اسمْةُ المسمعئ لترويج هذه 
الفكرة. 


(۱) تاريخ الطبري ٠٤۳/۷‏ . 
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القصل الثالث 


انتفاضة المقتّع الخراساني 
وتأسيس «دیوان الرّنادقت 


(.. 


يمكن تصنيف النبذ القليلة الواردة بخصوص المقتّع الخراساني 
إلى ثلاثة أنواع حسب المصادر التي ترد فيها: (أ) نبذ تاريخيّة 
e‏ في الغالب عن وجهة نظر الدّولة والسّلطة الحاكمة» تبدأ 
لري وتر م یره وان کر ا ا کت 
العقائد والديانات والمناقشات الكلاميّة» وإلى هذا الثوع تنتمي 
روايات القاضي عبد الجبّار والبيرونيٰ والبغدادي والشهرستاني. 
(ج) روايات كتب الأدب» مشل «البيان والشّبيين» و«البرصان 
والعوران» للجاحظ» وشروح سقط الرّندء ويضاف إلى هذه الأخيرة 
الروايات التي تحاول التوفيق بين المصادر المختلفةء مثل وفيات 
اللأعيان» وتاریخ ٠:‏ بن الأثير وابن العبري . 

غر أن هال ادر ر فا لے ا کر وا رها 
يكتفي بالشائعات الشَعبيّة المتداولة. كما انها تختلف في نقل 
التفاصيل بسبب استنادها إلى روايات شفويُة» وتكاد تختلف في 
دن زم المقلّمء رامو هة 2 وأفكاره. ولغرض 
التوصل إلى سرد تاريخيّ مُقَنِع» بُستحسَنُ تحسَنْ البدء بمصدر يحظى 


Vo 


بنسبة معيّنة من الموثوقيّة» واعتباره نقطة انطلاق لفهم تاريخيّة 
حركة المقتّع الخراسانئ. كما أن علينا الفصل بين حركة «المقتّم» 
الأولىء مثلما دعا إليها المقنم نفسه» وحركة المبيّضة» فيما بعد 
ولا سيّما في القرن الرابع» بعد أن أعاد المبيْضة تأسيس أنفيهم»› 
على نحو ربّما كان يغفل دور المقتّع الخراسانيّ نفسه. ولعلٌ أوثق 
المصادر التي تقدّم لنا تصوراً دقيقاً عن هذه الحركة يتمثل في 
النْبذة التي نقلّها البيرونيٌ في كتابه «الآثار الباقية عن القرون 
الخالية». وكعادتهء فقد اعتمد البيروني على مصادر الحركة نفسها 
التي وجدَها في الفارسيّةء وترجمَّها إلى العربيّةء وكرّسَ لها بحثا 
في كتابه «أخبار المبيّضة والقرامطة». ولأهمْيّة هذه النبذة أفصَل 
اذز اجا كاملة : 

«ظهرَ هاشم بن حكيم» المعروف بالمقتع» بمرو بقريةٍ دى 
«کاوة کیمردان»» وتبرقعٌ بحریر أخضرَ لعَوَرِوِء وادعى الإلهيّةء وأته 
تجسّدَء إذ ليس لأحدٍ أن ينظرَ إليه قبل اللَّجسَدٍ. وعبرَ نهر جيحونً 
إلى نواحي «كش» وانسف»» وكاتبً خاقان واستنجدَهٌ. واجتمع 
إليه المبيّضة والسّرك» فأباح لهم الأموالّ والفروجًء وقتل مَن 
خالت» وشرعَ لهم جميعٌ ما أتى به مزدك. وفض جموعَ المهدي› 
واستولی أرب عشرةً سنةّء حتّى حُوصِر وَل ج وسين 
ومائة للهجرة. وكان أحرق نفسَهٌء لما أحيط بهء لِيلاشّى جسدهُ 
فيتحفَّیَ أصحابة قولَهُ. فاحترقّ ولم يسات له ما أراد من اللَلاشي» 
بل جد في الو وفع زا إلى المهدي أمير 
المؤمنينّء وهو يومثلٍ بحلب. وله شيعة بما وراء النّهرٍ» يدينونً 
بدينه مُسْتَحْفون مُسَجلون في الظاهر للإسلام. وقد ترجمت أخبارَه 


۷٦ 


من الفارسيّة إلى العرببّة» وهي مُستقصاة في كتابي في أخبارٍ 
المبيّضة والقرامطة» . 

تتوافق هذه النبذة مع ما يرويه البغدادي في كتابه «القَرّْق بين 
اله اى خد كر وو ان الا اة اشا على مادو 
ارك ا ون كانت فة عن مار الروت وع 
يخلطها بمصادر أخرى ذات طبيعة معادية للحركة على نحو واضح . 

وتختلف المصادر العربيّة في اسم المقنّم» فهو عند الظبريّ 
«حكيم»» وعند الجاحظ «عطاء!ء وعند ابن الأثير «هاشم»» وعند 
ابن لان #عطاء» أو «حكيم»» وربّما كانت تسمية البيرونيّ «هاشم 
بن حكيم» هي الصحيحة. ولع وصف ابن الأثير له بأنّه كان «أعور 
قصيراً» هو تصحيف لعبارة البغدادي ا «أعور قصار»). ویزید 
الجاحظ في قائمة السّتائم أنه ألكن: «وهذا المقتع كان قصًاراً من 
آهل مرو» وکال أعور ألكن› فما ادر آنا عب أدعواه ا 
ا أو انان من امن به» وقاتل RS‏ وهذه المعلومات 
تا اا ن ف او لةس اة ا انت 
الآيديولوجيّة . رما لان هذه الات ت رى استنتاجات من 
كلمة «المبيّضة»» التي كانت تَطلَىُ على جماعته. ومعنى «القصًار» 
هو «صبّاغ الثياب»» ومعنى «المبيّضة»: ذوو الأكسية البيض». 
e a‏ 
دينيّةَ» وهذا ما يضح في في الصّور الكثيرة التي عَيْرَ عليها في تركستان 


(۱) البيروني: الآثار الباقية عن القرون الخالية» ص .۲٠١‏ 
(۲) الجاحظ : البيان والتبیین ٠١١-٠٠۲/۳‏ . 


VV 


الصَينية» حيث يظهر المانويُون والبوذيُون وغيرهم من أهل الديانات 
دائماً املاس ايض والقلاتس ايض أيبضاء وذلك ما كان قد 
لاحظه المقدسيٌ عند حديثه عن آهل مرو الروذ: «وبرساتيتي هَيْطْلّ 
الى الصّغدا افوا بُقال لهم «بيض النياب»» مذاهبهم تقاربتٰ 
الرّندقة»'“. لكّه لاحظ أيضاً أن أغلب تجاراتهم تتركَر حول الاب 
البيض والملابس والحريرٍ والحْلَل والمنسوجاتِ. 

كذلك تختلف الروايات حول وصف القناع الذي اتّخذه المقتم 
واستثار فضول الأدباء. إذ تكتفي بعض الرٌوايات بالإشارة إلى كونه 
لبس قناعاً وحسب» لك رواية ابن الأثيرء التي ينقلها عنه ابن 
خلکان وابن کثير» تقول إِله «ائَحْدٌّ وجهاً من ذهب» فجعلَةُ على 
وجهه» لثلا یری فسْمَيّ المقنع و ومان أن فاع 
«انقاب ا تال ف يزعمون أن الغرضَ منه أن يحجب» كنقاب 
موسى» بهاء الذات الإلهيّة». ولكن هنا أيضاً يبدو أن رواية 
البيرونيّ والبخداديٌ هي الأصح . يقول البيروني: «تبرقَحَ بحرير 
أحضرَء وادعى الألوهيّةًء وأته تجسَدَء إذ ليس لأحدٍ أن ينظرَ إليه 
قبل التَّجِسّدٍ». وقناع الحرير الأخضر نقاب كان يرتديه أباطرة 
الصين المَدّماء الذين يدّعون الألوهيّة. وعلى هذا لم يضع المقنّم 
قناعاً ذهبيًاً للئّغطية على عَوَرِهِ وبشاعيِه» بل وضع نقاباً من حرير 


(1) المقدسي: أحسن التقاسيم في معرفة الأقاليم» ۰ ص ۳۲۳ . 
)۲( الاض لابن الأثير 1۳۷/١‏ وابن خلکان ۳ وابن کثیر ۲۰۳/۷ 
ا ۰ خلکان). 
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أن يسطعَ الور الإلهي قبل التَجسّد على أتباعهء وليس نوره هو 
وتستحقٌ إشارة البغدادي في إرجاع حركة المقّع الخراساني 
إلى الرزاميّة بعض التحليل. فهي إشارة تكاد تكون موضع قبول 
المصادر الأشعريّة . والرّزاميّة» كما يقول الشهرستانيٰ» هم فرقة من 
غلاة الشيعة أتباع «رزام»» وهو ينتهي بسلسلة نَسبها إلى الكيسانيّةء 
وقد «ساقوا الإمامة من على إلى ابه محمد ثم إلى ابه أبي هاشم 
ثم منه إلى علي بن عبدِ الله بن عباس بالوصية» وهو صاحب أبي 
مسلم» الذي دعا إليه وقال بإمامتِه. وهؤلاءِ ظهروا بخراسان في 
آبي مسلم؛ حى قيل إن أبا مسلم كان على هذا المذهب» 
لأنهم ساقوا الإمامةٌ إلى أبي مسلم» » فقالوا له حط في الإمامة. 
وادّعوا حلول روح الالو فيه» ولهذا أو ا حتی تلهم 
عن بكرة أبيهم. وقالوا بتناسخ الأرواح. والمقتمُ الذي اذعى 
الإلهيّةَ لنفسهء على مخاريقَ أخرجّهاء كان فى الأول على هذا 
المذهب» 2 ب ا 
لأشاعرة ي اتخراج سلساة تشي ملاعب الخراسائة عة من 
الكيسانيّة وتمرٌ بأبي مسلم وتنتهي بالرزاميّة. يقول: «ثّ ِن الشيعة 
العبَاسيّة الرُونديّة افترقت ثلاث فرق: ففرقة منهم يُسَمّون «الأبا 
مسلميَّةَ)»› أصحاب ا مسلم› قالوا بامامته› وادعوا أنه حى لم 


(۱)( الشهرستاني : الملل والنحل› ص ۳٦‏ 


۷۹ 


يمث» وقالوا بالإباحاتِ وترلإ جميع الفرائض» وجعلوا الإيمان 
المعرفةً لإمايهم فقطء فسمُوا «الخرمدينيّةء وإلى أصلهم رجعت 
فرقة «الخرّميّة». وفرقة أقامت على ولاية أسلافها وولاية بي مسلم 
سرَاًء وهم الرزاميّة : أصحاب رزام وأصلُهم مذهب الكيسانية . 

رجدو أن هذا الصيف قدي يرد إلى عضر العهدئ» واه 
خن باستخراج سلاسل نسب للعقائد والأفكارء فهو يُرضي 
المعنيين بدراسة الفِرَقٍ من جهة» ويُرضي الدولة الحاكمة بتقديمه 
مبرّراً لمخالفة هذه الفِرَق. وننبّةُ هنا إلى قَدَم ماده كتاب «فرق 
الشيعة» ا حیث رآی مادلونغ أله اعتمد أصلاً َيب فيي زمن 
أقصاء نهاية القرن الثاني و«أنٌ هذا الأصل قد اعتمده النوبختيٰ في 
کتابه بناءً كاملاً قديماًء وأنّه حافظ عليه بدفّة» ولم يزد عليه شياً 
يُلفِبُ النظر»ء وأنّه من المرجُح أن يكون هو كتاب «اختلاف الناس 
في الإمامة» لهشام بن الحكم» المتوفى في خلافة الرشيد». 
وبالتالي فمادّة الكتاب متأئرة برؤية الدّولة الآيديولوجِيّة» لكنّها من 
ناحية أخرى رضي نزعة البحث عن سلاسل أنساب العقائدء التي 
ظهرتٌ في القرون الأخيرة» مما أسهمَّ في تشيتها . 

لكن رواية البيرونيّ المنقولة عن أصول فارسيّة» ربّما كانث 
تنتمي للحركة نفسهاء لا ترد المقلّم إلى أي أصول إسلاميّة» بل إلى 
أصول مزدكيّة : «واجتمحَ إليه المبيّضة والتّرك. فأباحَ لهم الأموالً 
والغروجًّ» وقتل مَّن خالق» وشرعَ لهم جميعَ ما أتى به مزدك». 


۱( التوبختي : فری الشيعة› ص ۲ 
(۲) وداد القاضى: الكيسانّةء ص ١١‏ . 


A‘ 


فأصول حركة المقَنَعيّة لا تكمن في فرقة إسلاميّة» ولا في المانويّةء 
بل في الديانة المزدكيّة . ويستدعي منا هذا أن نبيْنَ شيئاً من تاريخ 
هذه الحركة المزدككة. 

ظهرت المزدكّة في الأساس في مطلع القرن السادس الميلادي 
كحركة إصلاح في الديانة المانويّة. لكنٌ التَّغييرات التي 2 
على المانوبّة على المستويين النْظريٌ والاجتماعيّ جعلنها ديا 
کش ل الصو لن أن إل وة 
احتفظث بطابع السك في المانويةء لكنّها لم تشدَذ عليه مثلها . فقد 
أر وا ان ل ك العادبين اة اا اي 
الاك الماديّةء أي الرّغبة في E OTE‏ 
المرأة التي يحبُونهاء إلا في اللحظة التي يستطيعون فيها إشباعَ هذه 
الحاجات بالاختيار. وبهذه الفكرة ظهرت النْظريّة الاجتماعيّة 
للمزدكيّة : فإ الله إِنّما جعل الأرزاق في الأرض ليقسّمَها العباد 
بيهم بالتّساوي» بحيث لا يكون لأحدهم أكثرٌ مما لغيره. وقد نشأً 
عدم المساواة بالقوًة» فكل يُريدٌ إشباعٌ رَعَباته على حساب أخيه» 
اة أن ن كاد عد و و اران واا و 
فليس هو أولى بها من غيره» فينبغي أن يأخذوا من الأغنياء 
لل اه انرا ماكر عل الل ووك ا 
المساواة البدائيّة. وينبغي أن تكون النّساء والأموال شركة بين 
الناس» كاشتراكهم في الماء والنار والكلأ»“ 


(۱) إیران فی عصر الساسانیین» ص ۳۲۹. 


A\ 


والواقع أن المزدكيّة لم تظهر في خراسان» بل هي ظْهَرَّت في 
العراق. فقد ولد مزدك في منطقة يسميها الطبري «مذرية»» والمعتقد 
ا «ماذرايا»» أي قرية «المذار» في العمارة في الوقت الحاضر. 
وانتشرت دعونّة في المدائن» أي طيسفون القديمة» عاصمة البلاط 
الساسانيّ. ويبدو أن هذه الحركة هي السّبب في فقدان المنذر 
الثالكث عرشه في الحيرة» حين استولت عليه كندة بزعامة حجر آكل 
ال رار راد الفا عن ال و اله ى وة لر ا 
المنذر الثالث. وقد تبتى الملك الساساني قباذ الدّعوة المزدكيّة في 
البداية بحماسة كبيرة. لكر ديانةٌ تدعو إلى المساواة في الثروات 
اک کا ی وام ا 
الأقوياء. وانضمّ قباذ للمزدكيين بغية تقليص نفوذ الأشراف. 
وتسارعت الأحداث» فتآمرَ الأشراف في البلاط ضدٌ قباذ وأودعوه 
اة غ ا ا او غ و 
العرش. لك المزدكيين اختلفوا مع قباذ حول قَضِيّة توريث العرش 
لابنه» مما دعا قباذ إلى إنزال مذبحة شاملة بهم في مطلع سنة 
۹مم. دعا المزدكتين إلى حضور مؤتمر دين ضخم» «وحضر كبير 
المزدكيّة مع رؤساء الفرقة› ارا دعوة جماعة كبيرة من 
المزدكيّة أو جذبهم إلى حضور المناظرة الرّسميّة». وترَأسَ المجلس 
قباذ بنفسه» وما كادت تنتهي المناظرةء حى «انقض الجند الذينّ 
کانوا پارو و فاا عل ا س وع آت مروا 
نفسه كان من بين المقتولين . إذ «يظهر أن رؤساء الفرقة يلوا جميعا 
في هذه الواقعة. ولما اسّبيحَ دم المزدكيّة بعد ذلك وبدأتِ 
المذابحء لم يستطع أهل المذهب» وهم مشتتون ولا رئيس لهم 


AY 


مقاومة أعدائهم الألداءء فقَتّلوا وصُرودرت آملاکهم» وأحرقّت كتبْهم 
E‏ 

منذ ذلك الحينء فقدت المزدكبّة طابعها المسالم» وتحوّلت 
إلى ديانة سرَيّة ذات تنظيم عسكري» وهاجرت من العراق إلى 
خراسان. وهذا التّكوين الس السري سو الدى يسر السهرلة 
التي افتتحت بها جيوش المسلمين خراسان. فقد كان الجزء الأكبر 
من سان إقليم خراسان من البقات الفقيرة و 
والحرفيّين» الذين أجبرتهم قسوة النَّظام الساسانيّ على تبي 
النظيمات السَريّة المعارضة فكرياً وعقائديًاً لظام . وتتغتّى المصادر 
العربيّة بدخول أهل خراسان في الإسلام طوعاً عند اقتراب جيوش 
الا هر0 و هه راان ا الف وا ا ر 
لها آي الله لدم كارا فيه اين الام رغة واشت آله 
مُسارعةًء أسلّموا ظوعاًء ودخلوا فيه أفواجاًء وصالحوا عن بلاهم 
صلحاً» فخت خراجُهم وقلّت نوائهم» ولم يجب علیهم سبي» ولم 
يُسمَكُ فيما بيهم دم مع قدرتهم على القتال وكثرة العددٍ وشدَةٍ 
البأس». وحين يتذكرٌ ابن قتيبة أن الخراسانيّين هم الجيش الذي 
أتقط الدرلة لاوةه تدرك فان افلا راي الله اة رة 

ني اَم وظلمَهم وتعدَيَهم على عترة نيه بعت إليهم جنوداً جمعَهم 

من أقطارهاء وألَمّهم من نواحيها» فساروا نحوَهم كِقَظع اللْيلٍ 
المظلم» ۳ 


ت 


(۱) إیران فی عصر الساسانیین» ص .۳٤١‏ 
(۲) المقدسي: أحسن التقاسيم في معرفة الأقالیم» ص ۲۹۳. 


AY 


محاولة ربط حركة المقثع الخراسانيّ بالرّزاميّة» إذا» هي 
محاولة للبحث عن سلسلة للعقائد والأفكار التي استثمرتها التُورة 
العبَاسيّة في البداية» ثم انتقمت منها حين تحوّلت إلى دولة. 
والواقع أن الجماعات التي جنها أبو مسلم الخراسانئ» وأطلق 
عليها حينئذ لقب «الراونديّة»» كانت قد أحاطت بقصر المنصور قبل 
تأسيس بغداد» في الهاشميّة قرب الكوفة» سنة ٠٤١‏ ه» وأعلنت 
عن هوييِها وهي تهتف: هذا ربنا الذي يطعمُنا ويسقينا. «وجعلوا 
يطوفون بقصره ويقولون: هذا قصرٌ ربّنا. فأنكر ذلك المنصورُ 
وخر إليهم ماشياً» على قدميه. ثمٌ اجتمع عليهم الجند وأهل 
السوق» وأبادوا منهم ستمائة رجلء هم مجموع من خرجوا . 

ایخ ر ا ا ع وا ا 
الا و ا ا عن حركة المقتّم الخراسانيْ. وتحاول 
المصادر العبَاسيّة التّمويه على الراونديّة بربطها بشخص أبي مسلم 
الخراسانيّ. لك هذا الرّبط ليس سوى تبريرء لأ مقتل أبي مسلم 
حصل سنة ٠1۳۷‏ ويحدّده المؤرّخون العبَاسيُون باليوم والشهر . 
وقد حرجت الراونديّة لتأليه المنصور في الهاشميّة بعد مقتل أبي 
سلح باوب زات وا إعارات كير ندل على أن الضرر 
كان على دراية بأنٌ هؤلاء يؤلّهونه» لكلّه يفصّل دخولهم النار في 
محبََهِ على دخولهم الجلّة في عصيانه. 

وإشارة البغدادي إلى أن حركة المقتّع استمرّت لمدَّة أربع عشرة 
(1) ابن العبري: تاريخ مختصر الدول» ص ٠۲١‏ . 
(۲) ابن كثير: البداية والنهاية ٠١۹/۷‏ . 


At 


سنة» وهو نفسه التاريخ الذي يعطيه البيرونيئ لاستمرار الحركة» أكثر 
معقوليّة من الرّوايات الرَّسميّة العبَاسيّة التي تحدّد بداية الحركة بسنة 
E E E‏ 
في عصر المنصور سنة ۹٤٠ه»‏ وما برحت تزداد شيئاً فشيئاً» حتّى 
استولت على أغلب مناطق خراسان سنة ٠١۹‏ . فاضطرً المهدي إلى 
إرسال الجيوش لمحاربتها منذ ٠١۹‏ إلى ٠١۳‏ . والسّبب في هذا 
التأخير هو انشغال الدّولة بكثرة التورات التي واجهتها في مناطق 
أخرى» با لإضافة إلى التصفيات الداخليّة لتمهيد شؤون الحكم. 


اللّناسخ والدّورات النْبويّة والقمر 

في سياق حديث الجاحظ عن القناع في «البيان والسّبيين»ء 
يتطرق لفكرة «التناسخ» عند المقتّع : «وكان المقَنَمٌء الذي خرج 
بخراسادًء يدعي الرُبوبيّةّء وجهل باذّعاءِ الرَبوبيّةَ من طريق 
المناسخة فادّعاها من الوجه الذي لا يختلف فيه الأحمر 
والأسودٌء والمؤمنْ والكافرٌء أن باطلّهُ مكشوفٌ كالتّهار. ولا يعرف 
في شيءٍ من الملل والتحل القول بالتناسخ إلا في هذه الفرقة من 
اا وروا اه ن ا في کتابه «البرصان 
والعرجان» قائلاً: «واعلمْ أن في كل مَّن ادع الرَبوبيّةَ من جميع 
هذا الخلتي في جميع الأزمنة فإنّما ذهبوا منه إلى الّناسخ الذي 


یتهافتون به" . 


() الجاحظ : البیان والتبیین» ۱۰۲/۳- ٠٠۳‏ . 
(۲) الجاحظ : البرصان والعرجان والعميان والحولان» طبعة بغدادء ص ٤۱۷‏ . 


Ao 


ومن الواضح أن الجاحظ يتعامل مع المقتعيّة باعتبارها حركة 
ااا مال ر ا ون او ل و ا 
هي عند البغدادي. لكنّنا نعرف أن التناسخ» أو بعبارة أدقٌء أن 
«التجسد» هو العقيدة أو الثقافة التي سادت لمدَّة قرون طويلة في 
عموم العالم القديم قبل الإسلام. وبالتّأكيد كانت المزدكيةء شأنها 
شأن المانويّة وجميع أنواع الغنوصيات الأخرى» تنظر إلى الأنبياء 
باعتبارهم مظاهر لتجسّد الذات الإلهيّة. وإذ لا يمكن للبشر أن 
ينظروا إلى الذات الإلهيّةء فإنها ضفي على الأنبياءِ من مظاهر 
التكريم ما يسمحٌ بحلولِ جزءٍ منها فيهم بدرجةٍ معقولةء بحيث 
يمكن للبشر أن ينظروا إلى الجزء الإلهيْ المتجلّي في السَبيّ» دون 
أن يخطف الثورٌ الإلهِيْ أبصارَهم. وهذا هو السّبب في تغطية 
المقتّم وجهة بقناعه الإلهئّ. وهكذا ينقل البغدادئ عن المقتّع أنه 
كان يقو : «إني إنما نَل في الصَوَرٍء لان عبادي لا يُطيقونَ رؤيتي 
في ضورتي التي أنا عليهاء ومَّن ران احترق ر 

لك الثورَ الإلهي لا يتجلى في شخص واحد فحسب» بل هو 
ا في جميع الأدوار والحقب. وهذا هو معنى «الدّورات» 
البويّة المتكرّرة في الخنوصيّة عموماًء وليس في المزدكيّة وحدها. 
والواقع أن فكرة «الدّورة النّبِوبَة» - أو الأدوار والأكوار» كما 
تسميها الفلسفة الإسماعيلية- هي فكرة غنوصيّة قديمة ربّما تعود إلى 
السيتيّة. وتستخدم «مكتبة نجع حمّادي» لها المصطلح اليونانيّ 
«أيون» (۸60)» وهي كلمة اة كانت تعني الرّمان والعصر 


(1) البغدادي: الفقرق بين الفِرّق» ص ٠١١‏ . 


A1 


EE E E E E EE hI 
المتتابعة)» ا ر بمعنى اصاحب العصر»ء أو‎ 
«قطب الرّمان».‎ 

وبهذا المعنى يجب أن نفهم دوراتِ الَجلي المتتابعة المنقولة 
عن الحركة. يقل البغدادي: «زعمَ لأتباعه أنه هو الإلهء وأنّه كان 
قد تصوَرَ [أي: الله] مره في صورة آدم ثم تصوَرَ في وقتِ آخرَ 
بصورة نوح» وفي وقتٍ آخرَ بصورة إبراهيمَء ثم تردّدَ في صورِ 
اا ق و و 
في صُور أولاديِء ثم تصوَّرَ بعد ذلك في صورة بي مسلم» ثم زعم 
أنه في زمانه كان قد تصوَرَ بصورة هُشام بن حکیم»"". 

أغلب الضَنّ أن الجزء الأول من هذه الدّورات الَبوية صحيح . 
فالمزدكيّة تعترف بأنبياء المدونة الغنوصية» أي آدم وشيت ونوح 
وإبراهيم وأخنوخ وغيرهم. لكي الجزء الثاني منهاء أي ما يتعلّق 
بالسیٌ محمد والشّخصيّات الإسلاميّة» يصح على الرّزاميّة والراوندية 
أو المبيّضة في طورها الأخير» وليس على المقنْعيًة الأولى. وسنرى 
في الفصل التالي أن النصوص التي ينْقلُها القاسم الرَسَيَ في كتابه 
«الرّد على الرّنديق اللّعين إنّما هي نصوص للمقلّع الخراسانيّء 
وليس لابن المقمّم . وفي هذه اللصوص ما يقطع بأنٌ المقنّع لم يكن 
مسلماً على الإطلاق» وهو لا يؤمن بني الإسلام ولا بأتموء بل 


)١(‏ من المحتمل أن كلمة (أيون) أو )4٠٥«(‏ اليرنانية هي مصدر اشتقاق كلمة 
(أوان) العربيةء وتظهر هذه الكلمة في النصوص الجاهلية بصيغة (آونة) . 
(۲) البغدادي: القَرق بين الفِرّق» ص ٠١١‏ . 


AY 


هو يسمّيه «ارجلاً من تهامة». ولهذا فهذه النفخرضن التي تُدرجه في 
ضمن الحركات الإسلاميّة المغالية هي بالضرورة نصوص تخلط بين 
«المقنعية» و«الراونديّة» أو «الرّزاميّةا» أو نصوص تتحدّث عن 
المببّضة بعد القضاء على حركة المقّم بفترة طويلة. 
وقد شاع في أوساط الأدباء بعد القرن الرابع أن المقتّع كان 
له اف ع ي E‏ 
جملة ما أظهرً لهم صورة قمر يطلع» ويراه الناسٌ من مسافة شهرَينِ 
من موضيه» ثم يغيبُ» فعظمَ اعتقاذهم ف ا و 
الصّورة مستوحاة من بيت أبي العلاء المعرّي : 
أفق إِلّما البدرٌ المقَُ راسة ٠‏ ضلالٌ وغيٌ مثل بدر المقتّع 
وهو مثل يتكرّر في شعر ابن سناء الملك: 
إلبك فما بد المقتّع طالعاً بأسحر من آلحاظ بدر المعمَّم 
على أنّنا نجد القاضي عبد الجبار في الجزء الخاص بالثبوات 
من كتابه «المخني» يكرّس حديغاً مطولاً عن المقنّم » دون أن يذكره 
بالاسم» ويعزو له اذّعاء إظهار القّمس» وينقل أن آليّات إظهار 
ال ك هو ن اال على الحيل الفيزياوية» تعتمد 
في الأساس على نصب مجموعة من المرايا المتقابلة التي يعكس 
عدا ER‏ 


)١(‏ وفيات الأعيان ۲٠٤/۳‏ والنص منقول لدى ابن كثير فى البداية والنهاية 
TV‏ 

(۲) يقول نص القاضي عبد الجبار: «فأما ما حك عن بعضهم أنه يعد أصحابه 
بإظهار الشمس لهم من المشرق بالليل فقد قبل إن الوجه فيه أن يواطئ 


AAR 


والواقع أن إظهار المقتّم قمراً قضيّة غير مفهومة على الإطلاق. 
فالقمر لا يحتل أيه مكانة فى المنظومة العقائديّة المزدكيّة . فضلاً عن 
ذلك فقد قضى المقنع السّنتين الأخيرتين من حياته محاصراً في قلعة 
«سنام» في «كش»» وبالتّأكيد كانت المسائل العمليّة والعسكريّة 
تشغل باله أكثر من الاحتيال على أصحابه بالتّمويه عليهم بإظهار قمر 
ميف . ولكن إذا كانت آليّات إظهار هذا القمر تعتمد على وضع 
مجموعة من المرايا العملاقة المتقابلة فى داخل القلعة» أليس من 
المحتمل أن تكون هذه المرايا قد وضعَّتٌ كمراصد لمراقبة جيوش 
أعدائه التي تحاصره؟ وحين دخل المسلمون عليه» بعد اجتياح 
القلعة» لم يفهموا السّبب من وجودهاء فسخروا منه بأنه اصطنع 
قمرا مزتفا . 

وهناك تأويل آخرء قدّمه بورخس في قصّته المتخْيّلة عن المقتم 
الخراسانيّ» «حكيم» صباغ مرو المقتع»ء في کتابه «تاريخ عالمي 
للعار». فالمرايا هي رموز تكرار الأشباح والظلال. وليس العالم 

بعض ثقاته» فیعمد إلى طست کبير مدورء وإلى جامتين كبيرتين مدورتين 

صافيتين» ثم يأخذ شمعة ضخمة عظيمة» ويصير إلى رأس الجبلء الذي 
الشمس تخرج من ورائه» فيجعل الطست محاذيا للقوم» وفي وجه إحدى 
الجامتين» ويجعل الأخرى على مقدار شبر منها» ويشعل الشمعة بين 
الجامتين› فيعظم الضوءء وتتبين حمرة الطست شديداً. فإذا علم أن القوم 

رأوه ينحي ذلك ویزیلها . 

القاضي عبد الجبار الهمداني: المغني في أبواب العدل والتوحيد التنبؤات 

والمعجزات» ج ٠١‏ ص ۰۲۷۷ تحقيق : محمود الخضيري ومحمود محمد 

قاسم» القاهرة» ۱۹٠١‏ . وترد آلية تعليق المرايا المتقابلة لدى الأسفراييني 

في «التبصير في الدين؛» ص ١٠١١ء‏ كعمل قام به المقلّع نفسه. 


۸۹ 


عند الغنوصيّين» سوى صورة مرآويّة تكرّر صوراً أخرى في دورات 
التناسخ الغنوصيّ. لعبة المرايا المتناسخة هي لعبة الوجود الخنوصي 
بأسره. يقول بورخس في قَصَيَهٍ: «في بداية نشأة الكون عند حكيم 
مرو» يوجد إله شبحيّ» لا أصل له ولا اسّ ولا وجة. كان هذا 
ا و ا و 
E EE A I‏ 
وانبعتٌ من إكليل الصانع ذاك إكليل ثانِء بما فيه من ملائكة وقوى 
وعروش» وأطلقت هذه بدروها سماء أخرى أدنى منزلةًء لم تكن 
سوی تکرار مُناظر للسّماء الأولى. وتكرَرَ هذا المجمع الثاني في 
ثالث» والثالث في مجمع آخر آدنی» وهکذاء حتی العدد ۹۹٩‏ . 
ورب السّماء الأعلى - ظلَ الظلال التي تعكس ظلالاً أخرى- هو 
الذي يتحكُمٌ بناء ويميل نصيبةُ من الألوهيًة إلى الصف . 


(1) Jorge Luis Borges, Collected Fictions, Hakim, The Masked 
Dyer of Merv, p. 43. 


وفي هذه O‏ الأولى هي زعم 
وغل كاب له نزات الور الشف ان الاد ا 
ذلك على توليفة من المصادر منها: كتاب تاريخ الخلفاء» لابن أبي طاهر 
طرفور» والمقصود تاريخ بغداد لابن أبي طاهر طيفورء» وهو كتاب ضائع لم 
يعثر سوى على جزء واحد منه يتعلق بأحداث عصر المأمون. والثاني مقال 
للسير بيرسي سايكس. وقد ذكر بيرسي سايكس المقنع الخراساني في كتابه 
«تاريخ فارس٠»‏ وقدم عنه نبذة قصيرة وتقليدية جداً. انظر: 

Percy Sykes, A4 History of Persia, V. 1. 1969, p. 563.‏ 
والجدير بالذكر أن كتاب «الوردة الغائرة٠»‏ الذي ينسبه بورخس للمقّم» هو 
عنوان مجموعة شعرية لبورخس نفسه. 


۹۰ 


فلم يكن ما تصوَرَه فاتحو القلعة قمرأًء إذاء بل هو مجموعة 
من المرايا التي ترمر إلى الأشباح والأظلة الكونيّة في دوراتِ 
الشناسخ الغنوصيّ . 


حروب الدولة مع المقلّع 

والمصادر التاريخْيّة شحيحة جداً في ذكر تفاصيل الحروب التي 
خاضنها الدّولة ضد المقنّم . وهي تقتصر في الغالب على ذكر 
الانتصار عليه في آخر جيش أرسله المهدي بقيادة سعيد الحرشي . 
غير أن مراجعة قائمة قادة الجيرش توصًح أن الإعلام الع ها 
بق يمره على هذه القضيَّة لمدَّة طويلة . والظاهر أن الدّولة استخمَّت 
بحركة المقنع في بداية ظهوره. فقد ظهر في المنطقة نفسها ثوَار 
كثيرود» بعد آبي :مسل الخراصانن» مل اسنباذ ويوسف البرم وت 
القضاء على هاتين الحركتين في شهور قليلة . ولعلٌ الدولة تصوّرت 
أنّها ستقضي على حركة المقّع بالسُهولة نفسها . أضف إلى ذلك أن 
ثورة المقنعم حدثت عندما كان حميد بن قحطبة واليا على خراسان» 
وق سكول را ج الا ولرل اة بن مسا ا 
بقسط من الوقت للتَوسّع والتَمَذّم دون مقاومة. 

عبر المقتَّمٌ نهر جيحون في قَلَةٍ من أتباءِه المزدكيّين. وبداً 
يكاتب خحصوم المسلمين من الول المجاورة. فاجتممَ إليه عددٌ كبر 
من الأتباع أغلبهم من الترك والصغد وفلول المزدكيين المتناثرين هنا 
وهناك. والظاهر أنه شرع يقتل كل من يخالمَةُ في العقيدة. يقول 
البيرونيْ: «أباحَ لهم الأموال والفروجًء وقتل من خالف» وشرَع 
لهم جميحَ ما أتى به مَرْدَلٌ». بعبارة أخرى» كانت الحركة إحياء 


۹۱ 


O a OS 
عدم التّردد في استعمال السلاح ضدً المناوئين.‎ 

في عام ۱٥۹‏ انتبهت الدّولة» في شخص حاكم خراسان معاذ 
بن مسلم إلى خطورة الحركة» التي بدأت تستولي على القلاع واحدة 
في إثر الأخرى. كان أتباع المقتع يُقدمون على الحروب وهم 
يهتفونً: يا هاشمء أعنّا». ففي رأيهم يمثّل المقتّع آخر تجسْدٍ 
إلهيّ. وقد تمن هؤلاء الأتباع من قتل عدد من القادة منهم حسّان 
بن تميم بن نصر بن سيّار» ومحمُد بن نصر» وغيرهما. لكل الجيش 
الذي قاده جبرائيل بن يحيى وأخوه يزيد تمن من إلحاق الهزيمة 
بمن كانوا في بخارى وقتل سبعمائة منهم فاضطرً الباقون إلى 
الاق بالق بعد سرت اشرت أرب شيور: 

سير لهم المهدي جيشاً آخر بقيادة أبي عون غير أنه لم يستطعْ 
فعلٌ شيءٍ أيضاً. 

وفي سنة ,١‏ سار جيش آخر بقيادة معاذ بن مسلم والي 
خراسان نفسه «وجماعة من القواد والعساكر إلى المقنّع» على 
مقدّميه سعيد الحرشئ. وأتاه عقبة بن مسلم من زم فاجتمع 
بالواويس» وأوقعوا بأصحاب المقنع فهزموهم» . 

بعد هذه الهزيمة» شعرّ المقلّم E OAs o‏ 
التي أحررَها عبر الهجمات لم تعد ممكنةً. فعمل على الجر إلى 
أسلوب الدّفاع. اختار واحدة من أقوى قلاعِهء ليتحصَنَ بهاء وهي 
قلعة «سنام» في ناحية «كش». كانت قلعة مهولة يصف البغدادي 


. ٠٥٤١/١ الكامل لابن الأثير‎ )١( 


۹۲ 


سمكَّ سورها بأنه «أكثر من مائة آجرة». وقد يكون هذا السُّمك 
مبالغاً فيه» لكل حصانة القلعة لم تبدٌ للمسلمين في سمكٍ سورهاء 
بل في الخندق الكبير الذي بحيط بها. 

توجُةَ جيش عباس يتكون من سبعين ألف مقاتل لمحاصرة قلعة 
سنام في كش . وكان المقتّع قد اتخذ الإجراءات الاحتياطيّة 
اللازمة للحصار. يقول المقدسئ : اتحصَنَ في قلعة كش» واتَحدّ 
فيها من العام والعلوفة». وكان في الجيش العبَاسيّ قائدانِ 
يتنافسانٍ على إمرة الجيش» أحدُهما والي خراسان معاذ بن مسلم» 
والآخر سعيد الحرشئ. فاشتد السّنافس بينّهماء أو جرت بيتّهما 
«نفرة»» كما يقول ابن الأثير. «فكتبَ الحرشي إلى المهدي يقَعٌ في 
معاذ» ويضمنْ له الكفايةًء إن أفردهُ بحرب المقتّع . فأجابَةُ المهدي 
ا ك ا ا روو 

كان عدد جيش المقنع بحدود اثنين وئثلائين ألا أي أن جیش 
سعيد الحرشيّ أكثر من ضعف جيش المقلّع. ولم يكن سمك القلعة 
هر المش كل إذ تمك افتانها من أبرانهان اا 
بالسّلالم. كانت المشكلة عند سعيد الحرشيّ تتمثّل في الخندق 
الكبير الذي يحيط بالقلعة. فإذا استطاعَ اجتيارًّ الخندق» لم يعد 
اقتحامٌ القلعة سوى مسألة وقتٍ. وكانتِ الخظة التي أعدّها محكمة 
جداًء تقوم على مرحلتينء عمل على تنفيذهما في وقت واحد: 
)١(‏ الفرق بين الفِرّق» ص ١١٠٠ء‏ والتبصير في الدين للأسفراييني» ص ٠٠١‏ . 
(۲) الفرق بين الفْرَّق» ص ٠١١‏ . 


(۳) البدء والتاريخ› ص ٤۷۸‏ . 
() الكامل لابن الأثير ٥٤١/١‏ . 


۹۳ 


الأولى ردم الخندق بأکیاس من جلود البقر المعبًَأة بالرّملء والثانية 
بناء مائتي سَلّم من الحديد والخشب لوضيها وق افا الما 
ع الق وفعلاً تمن الحرشيّ من تنفيذ هذه الخطّة. شان 
البغدادي : ااك اغ من الحديد والحْشب مائتي ف ليضعها 
على عرضِ خندق المقنع» ليعبرَ عليها رجالةُ راسد سن مولتانِ 
ا ا E‏ 
المقنّع». ۰ 

E 
من الهند عمليّةٌ استغرقت عدَة شهور. وهذا ما يفسّر طول مدّة‎ 
. الحصار الذي امد إلى ما يقرب من سنتين‎ 

بعد مرور سنتين من الكَحصّن داخل القلعةء بدأ رجال المقتّم 
لون بعدم جدوى المقاومة. فالمؤن تناق في الداخل» بينما 
تتضاعفُ احتمالاتُ اقتحام القلعة من الخارج يوماً بعد يوم. وتقول 
A E E‏ 
العبَاسيّ سرا : «طال الحصارٌ على المقتّع» فطلب أصحابةٌ الأمان 
سرَاً منه» فأجابّهم الحرشئ إلى ذلك. فخرحَ نحو ثلاثين ألفاًء 
وبقيّ معه زهاء ألفين من أرباب البصائر». وربّما لا يون هذا 
الاستئمان قد جرى في الس فعلاًّء بل بالاتفاق مع المقتّع نفسه. إذ 
كان من الواضح أن الانتفاضة قد انتهتْ وحكمّ عليها بالانطفاء. 


(1( الفرق بين الفْرّق› ص ۱١1‏ . وانظر حول «مولتان»» معجم البلدان لیاقوت 
الحموي .VY/o‏ 
۳) الكامل لابن الأثير ٥٤١/١‏ . 


۹٤ 


وربّما يكون المقتع نفسه قد طلبَ منهم الاستسلامٌ وإنقادً أنفيهم» 
ر شی اک وهناك احتمال آخر» وهو 
أن حركة «المقنعيّة» أو «مزدكيّة المقلّم» كانت تخضع لتراتب مماثل 
لتراتب الصَدَيقينَ والسّمَاعينَ في المانويّة» يقومٌ على «الأصحاب» 
من المقاتلينَ والمؤمنينَ بالدّعوة على العموم» و«أرباب البصائر» من 
الخبة» بحسب العبارة التي استخدمًها ابن الأثير. 

مهما يكن الأمر» فقد قَرَرَ المقتّم أن تكون نهايئةُ على يديه 
لا بأيدي أعدائه. وتختلف الروايات في كيفيّة انتحاره. تقول رواية 
الظبري إنه لما اشتدّ الحصارُء تجرَعَ السمّ: «فلمّا أحس بالهلكة 
E E N O O E‏ 
جميعاًء ودخل المسلمون قلعتَه» واحترٌوا رأسَةٌ» ووجُهرا به إلى 
المهديّء وهو بحَلَّب»“. وتقول رواية البيرونئ إِلّه «أحرقّ نفْسَف 
لا أحبط به» لیلاشى جسده فيتحفَقَ أصحابة قولَة. فاحترق ولم 
يتأت له ما أراد من النلاشي» بل وُجد في الثور» وفُطعَ رأسهُ 
وأنفِدً إلى المهديّ» أمير المؤمنينَ» وهو يومئٍ بحلب». وهي 
رواية تتوافق مع ما يذكرْهٌ البغدادي: «أحرق المقتع نفْسَه في تثور 
في حصنِهء قد أذابً فيه انحاس مع القطرانِء حمّى ذابً فيه 
وافتتنٌ به أصحابُةُ بعد ذلكَّ» لما لم يجدوا جنّةٌ له ولا رماداً. 
وزعموا أله صعدَ إلى السماء» . وتحاول رواية ابن الأثير الجمع 


ت 
0 


(۱) تاريخ الظبري (معارف) ٠٤٤/۸‏ . 
(۲) الآثار الٻاقية» ص .۲٠١١‏ 
(T)‏ الفرق بين الفرّق› ص ۱١١‏ . 


۹۵ 


يق الررايتين قي الها الم ى النوضية بإخراق جى بح 
ا 

لکن ا دواد الاو الي اها الم فدات على گل 
شيءٍ. بل سلمت منها أشياء كثيرة في المقدّمة منها ألفانِ من 
أتباعهٍ تذكر رواية البغدادي أن سعيد الحرشي تلهم بعد استيلائه 
على القلعة» وتذكر رواية الظّبري أنهم استأسرواء وحيلوا إلى 
حلب» حين كان المهدي فيها: «فأتنْة البُشرى بها بقتل المقتّع. 
وبعتٌ» وهو بهاء» عبد الجّار المحتسب لجلب مَّن بتلك الناحية من 
الرنادقة . ففعل وأتاه بهم» وهو بدابق» فقتل جماعة منهم وصلبَهم. 
وتي بکتب من كتبهم» فقظعتٰ بالسّکاکین» . 

ليس في وسع العنف وحده القضاء على ديانة. فبعد انتهاء 
مزدكيّة المقتع علناًء وهزيمته العسكريّة» دخل أتباعه في طور السرّ. 
يقول البغدادي : «وأتباعه الوم في جال أبلاق أكرَه أهلهاء ولم 
في کل قريةٍ ة من قراهم مسجد لا يصلُون فيه وکن ترود مرد 
يودد فيه . وه يلون المت والخز: وکل واحلِ منهم یستمتعٌ 
بامرأةٍ غيره. وإن ا ی لم يره الموؤذَنْ الذي في 
مسجاهم» قتلوه وأخفوه . غير أنّهم مقهورودً بعامَة ا 
ناحيتهم» والحمد لله على ذلك" . 

وفي مطلع القرن الرابع» ينقل لنا الداعية الإسماعيلي أبو تما 
)١(‏ الكامل لابن الأثير .٥٤٥/١‏ 


)۲( تاريخ الطبريّ» (إحیاء) ١١۹/۷‏ . 
)۳( الفرق بين الفْرّق» ص ٠١١‏ . 


۹۹ 


الاو ا ف ات اا مرو ا ال د ما 
لكلّه ينص» وقد حاور هؤلاء حول عقائدهم» على أنٌ أغلبهم لا 
برقن المقنع الخراساني وليسث لديهم فكرةٌ عنه: «ولقد رأيتُ 
منهم خلقاً كثيراً وناظرتهم» وليسً لأحدٍ منهم معرفة بشيءِ من 
أصولِ ديِهم» ولا يعرف المقَّحَ ولا زمانَةُ إلا حذافُهم» ولس 
عندهم إلا ترك الصّلاة والصّوم وغسل الجنابةء وأتهم يكونون متّقين 
لا بُدخلون سواهم فيهم»› ولا يزوّجوتة ولا يتزوّجون إليهم» وهم 
المي مختلطود» وانهم يخود تساءهم» ويقولون: المراة 
كالرًيحانة مَّن اشتمّها لم تنق. وإِنٌ الرّجل منهم إذا أحبّ أن يخلو 
بامرأة واحدٍ منهم يدخل منزلةُ» ويضع علامةٌ لدخولِهِ على الباب. 
فإذا جاءَ زوجُها وعرف تلك العلامةً لم يدخل» وانصرف حتى يفرع 
صاحبُه من حاجيه. . وحدّئني عمرو بن محمد عن شيخ من أهل 
ا A NN‏ و 
افتضاضَ نسائهم ليله الرّفاف. ولم أتحمَقْ ذلك واللةٌ أعلمٌ. ولهم 
مع ذلك أمانة ليس عندّهم من أسباب الخيانةٍ والسّرقة وأذى الناس 
شيءٌء وآنهم يتجنّبون سفْكً الدّماء عند سكونهم» ويْبيحونً إهراقًها 
عند عقِهم رايةً الخلافِ واجتماعهم على الخروج لطلب الثَأرِء 
وان لهم في كل بلدٍ رئيساً من أهلِ الدين» ا اران سالار»» 
يجتمعونً إليه خفيًاً ويؤامرولةُ سرَأًء ويقولونً إن المهديٌ الخارجَ في 
آخر الرَّمانِ هو المهدي بن فيروز بن عمرانًء وإنّه من ولد فاطمةً 
بنتٍ أبي مسلم» وان لهم رُسّلاً وسُمَراء يختلفونً فيما بيهم يسمُونهم 
«فريشتكان»» أي ملائكةء ولا يُصبحون إل على توعْيٍ بالحركة من 


۹۷ 


تخار ال ا 

ومن الواضح من هذه النصوص أن المبيّضة في القرن الرابم 
قطعت صَها بحر که المقنع الأولىء وصارت مزیجا من الراونديّة 
والمزدكيّة كما تبتاها المقنّم» ولم تعد حركة المقّم بذاتها. 


تأسيس ديوان الرّنادقة 

ترتبط فكرة «الذيوان» باستعمال الإحصاء بهدف مأسسة الدولة 
وحساب أجهزتها العسكرية أو الإدارية واستحصال عائداتها وتوزیع 
مواردها. واستعمال إحصاء للجنود أو الإداريين ممارسة قديمة 
عرفتها الحضارات البابليّة والآشوريّة والإغريقيّة والرُومانية. وهي 
نكو اة على ور جة ك ن اأ ر حا ا لات فد 
نترفن الها الدولة ليمك لها إلا عن طريق ممارة م 
جماعيّ تقوم به أجهزة الدّولةء ولا سيّما في حالات الحروب 
E SS SS ENE‏ 
«دواوين في زمن عمر بن الخظاب» وتعريبها بعد ذلك في زمن عبد 
الملك بن مروان» فكرة مدنيّة في غاية الأهمَيّة. لكل «ديوان 
الرّنادقة» لا يندرح في هذا النّوع من الدّواوين المدنية . لأنً الهدف 
منه كان إحصاء العقائد التي لا تتماشّى مع رغبات الدّولة» بل هو 
يتعدّى العقائد إلى إحصاء «مّن يُظهرونً الإسلام ويبطنون الرّندقةً»» 


(1) أبو تمام النيسابوري: باب الشّبطان من كتاب الشجرة» قسم الفرق» تحقيق 
ووکر ومادلونغ› ص ۷۷- VA‏ 


۹۸ 


أي إحصاء بواطن العقائد التي لا يوجد دليل خارجيّ عليها. 
ومعروف أن سلطة الدّولة منذ عصر البعثة لم تكن تحاسب أحداً 
على ما يُخفيه مطلقاً. بل إن النّبيّ كان يعرف أسماء المنافقين 
واحداً واحداًء وأعطى قائمةً بها لحذيفة بن اليمان» الذي رفض 
الكشفَ عنها في زمن عمر بن الخظاب ولذلك سني «صاحبَ سر 
رسول اللو». لأن الدّولة الإسلاميّة لا ثبيح محاسبة أحدٍ على ما 
يُخفيه» وتكتفي بما بُظْهره للخول في عقد المجتمع الإسلاميّ. 
تعطي أغلبٌ المصادر تاريخاً متأخُراً جدَاً لتشكيل ديوان 
الرّنادقة» وهو سنة ۱١۷‏ عند الظبريّ» حيث «جدّ المهديٰ في طلب 
الرّنادقةء والبحثِ عنهم في الآفاق وقتلهم» وول آمرَهم عَمَرّ 
الکلراد اما الج هری ورو خو قدو ع الکرای 
ديوان الرّنادقة بين خبرين أحدّهما في سنة ٠١۳١‏ والثاني في سنة 
۷. على أن الجهشياري نفسه يذكر أن المهديٌ «جدٌ في طلب 
الرنادقةا سنة ٠١١‏ دون أن يعني ذلك بالصّرورة أن الديوان تشكّل 
في هذه السّنة. وينقل الطبرئ أن المهديّ عزل وزيره أبا عبيد الله 
وقتل ابنه بتهمة الرّندقة سنة ٠١١‏ ه" . لكته يجعل التّهمة التي 
حيكت ضدً ابن أبي عبيد الله هي الّشكيك به أخلاقياً بدعوى 
تطاوله على بعض نساء المهدي. غير أن النهمة عند الجهشياري هي 
ال هو ررق اد الد ا و و را اک ع 


(۱) تاریخ الظبري ۷ وابن الأثیر ۰٦٦۰ /٦‏ وابن کثیر ۰۲۰۷/۷ وتاریخ 
الخلقاءء ص۰۳۹ وفيه سنة ١١١‏ . 


(۲) تاریخ الطّبريّ ٠٠۹/۷‏ . 


۹۹ 


سال : «أزنديق أنتَ؟ قال: نعم. [وهنا يضيف الجهشياري تعليقاً 
منه: وممّن يعتقد الرّندقةٌ قوم يرون أن جحد ما پدينون به محظور؛ 
وان التقيّة غير جائزة» وقد دل هذا الخبر على أن عبد الله بن أبي 
ع اله ما فال له الى افا ففرا جارك غار 
بعظيم الخلق». فأشارَ الرَبيعٌ على المهديٌ بمطالبة أبيه بقتلوء فقالّ 
المهدئ لأبي عبيد الله : «اضربٰ عَنْقَه. فتنځى» كأنّه يريد أن يفعلَ 
ذلك» فارتعدّ. فقال له العّاس بن محمّد: يا أميرَ المؤمنينَّ» شيخ 
E OT N AN‏ 
Jy e ese O‏ 
المهدي عبد الله بن أبي العبّاس الطوسئ» وكان يخلفُ أباه على 
الحَرَس بقتله . فلمَا تنحى ليقَتَلَّء صاحَ: يا أميرَ المؤمنينَ التوبةً. 
فتغافلَ عنه المهدي» فقال عافية بن يزيد: إِلّه يعرضُ بالتوبةء يا امير 
المؤمنينَ. فأقبلٌ عليه المهدي وقال: والله ما الله أردتَ بذلك. 
انزعوا عمامته» وجؤوا في عنقهِ . فما زا يدقع ويوا في عنټو تی 
ار ٠‏ تجن اة الى بها ال اى الاه سكف 
بأبي عبيد الله عند المهدي» وتقول له كيف تمق به بعد قتل ابيِوء 
بهدف استبعادِهِ عن البلاط . 
ومن مقارنة سياق الرّوايات بالوقائم» يبدو أن تشكيل ديوان 
الرنادقة كان في رأس المهدي منذ سنة ١١١ه»‏ أي حين كانت 
انتفاضة المقنّع الخراسانيّ في أوج حَظرها. وهذا ما أشعل في ذهن 
المهدي كابوساً اسمه الرّندقة. وبسرعة خارقةء تم إحياءٌ الجهاز 


(۱) الجهشیاري» ص ۲۳۲ . 


الآيديولوجيّ الساسانيّ لمحاربة المانويّة» واستردادِ مفهوم «الرّندقة» 
من ذلك العصر. كان اسم الديانة قبل عصر المهدي «المانويّة» أو 
«المتانيّة» لك هذه الكّسمية اخحتفت من الوجود بتأسيس ديوان 
الرّنادقة» وأصبحت تسمية الساسانيّين هى الشائعة» أي «الرّنادقة). 
ويسمح لنا هذا بأن نعيدَ رسمَ تاريخ مصطلح (الرّندقة) على 
ا لااب ع ار و الد ار ا ال لک 
ال الساسانئة حرفت هذا المصطلح إلى المصطلح الفارسيّ 
(زنديق) بمعنی الملحد والكافر. وفي الإسلام» س المصطلح› 
وانفصمت علاقته بالمانويّة. لكنّ مصطلح الرّنديق عاد إلى 
الاستعمال في أواخر العصر الأمويٌ وبدايات العصر العباسيّ بمعنى 
«الداعى إلى اللذة الحسَيّة». وحين رأى المهديٰ خطورة الثورات 
الان ده زاكلا من :لفات هدك وريه أزاة ااه 
مصطلح الرّندقة ولکن باستعمال موسّع هذه المرّة» يشمل عدداً من 
الفثات تضم : )١(‏ الثنويين جميعاً من مجوس ومانويّين ومزدكيين 
وبرديصانيين ؛ (۲) دعاة اللَذة الحسَيَة المسلمين جميعاً؛ (۳) جميع 
من يهتمُون بعلم الكلام والأسئلة المتعلقة باختلاف الفرق وقضايا 
القدر وما ا (4( تهدید خصوم الدولة المحتملين ا 
بتهمة الرّندقة. 
)١(‏ وفي أواسط القرن الثالث› ادرت ال دة ن ات و ا نة 


انظر: التذكرة الحمدونية .۲۲۲/١‏ وفي هذه الفترة أيضاً كان البرامكة 
لايرموك بالرّندقة»› وفيهم قال الأصمعي : 


1۰۱ 


محاكمات الرنادقة 

وصلتنا نماذج من المحاكمات التي جرت بتهمة الرندقةء وقد 
اا کات ا ا ا ا 
بالرّندقة الأدبيّةء وأناساً آخرينَّ لم تثبتْ عليهم أيه تهمة. ويبدو 
المهديٰ حاضراً بشخصه في أغلب هذه المحاكمات» التي كانت 
تجري باستدراج المتّهم إلى الاعترافِ بالرّندقة وقَتلِه على الفور. 

ينقل التّنوخيّ نموذجاً لمحاكمة رجل انهم بالرّندقة» فسألهُ 
المهدي» «فقال الرَجُل: أقهد أن ل إل إلا الله وحدة لا شريك 
لهء وأنّ محمّداً صلی الل عليه وسل ل وان الإسلام ديني» 
عليه أحياء وعليه آموتٌ» وعليه أبعت . فقالّ له المهدي: يا عدو 
اللو إنّما تقول هذا مدافعةً عن نفيك هاتم السياط فأحضِرّت» 
وأمرَ بضربه» فضربَ» وهو يقَرْره. فلمّا أوجِعَةُ اضرب قال له: يا 
ا ال ن الله فقد حكمتٌ عليّ بخلافِ حكم الله 
ال وخلاف حکم رسولِه صلی الله عليه ولم > فان الله بعت 
محمّداً صلّى الله عليه وسل يُقاتل الناسنَ حتى يقولوا لا إل إلا 
الله فإذا قالوهاء عَصموا دماءهم وأموالّهم إلا بحقهما. وحسابُهم 
على اللهء وأنتٌ قد جلستَ تطالبني وتضربني حتى أكفرَ» فتقتلني . 
قال : فخجل المهدئ» وعلم أنه قد أخطاً . فأمرَ بإطلاقي“ 

ويروي ابن كثير أن هذه الانّهامات شملت القاضي شريك بن 


إذا در الرك في مجلس أضاءت وجوه بني برمكِ 
واو ار ي ية أتوا بالأحاديث عن مزدلكٍ 
انظر: المعارف لابن قتيبة» ص ۳۸۲. 
(1) التنوخي: نشوار المحاضرة ۸/ .۲١۹۷‏ 


1۰۲ 


عبد الله» لاله لم يكن يرى جواز الصّلاة خلف المهدي. فأحضره 
المهدي وخاطبه بأسلوب مهين قائلاً: «يا ابن الزانية. فقالّ: مه 
کا اة ف ا قال ا 
رنديى» لفك خضحك شريكف و فال يا امير المومتن: ,إن 
للرّنادقة علاماتِ يُعرَّفونً بها؛ شربُهم القهواتِ. واتخاذهم القيناتِ . 
فأطرق المهديٰ» وخرج ج شريڭ من بین یدیهه. 

یدوا فا اتات ذريعة لتصفية الخصوم وإحراج 
من يسك في ولائِه. إذ يذكر الطبري أن المهدي استقدم عدداً كبيراً 
من عمّاله وأبنائهم د «داود بن روح بن حاتم؛ وإسماعيل بن 
سلیمان بن مجالده ومحمّد بن أبي أيُوب المكيّء ومحمُد بن 
طيفور» في الرندقة» فاأقرُواء فاستتابهم المهدئ وخلّى سبیلهم». 
لي اله أطلى أا بض ن آر عان تة رل الى : «وأتي 
المهدي برجل قد تنا فلمّا رآ قالّ: أن نبٌ؟ قالّ: نعم قال: 
ا قل و کن او إن ن ا ا 
بالخداةء فأخذتموني بالعشيّء > ووضعتموني في الحبس! قال 
تق ى مه و ay E‏ هذا 
الله ا فا أراد أتباع المهدي به إعلامَةُ بضرورة عدم 
إكراءِ الناس على الاعترافي بالرّندقة جزافً. ۰ 


(1) البداية والنهاية ۷/ ۲٠١‏ وانظر صورة أخرى لهذه المناظرة في سير أعلام 
النبلاء .1۹۸/١‏ وفي الصيغتين يفهم شريك «الزندقة» بمعنى الدعوة إلى 
اللذة الحسية. 

(۲) تاريخ الظّبريّ ٠۳١/۷‏ . 

0( تاريخ الظبريّ ٠٤١/۷‏ . 


1۰۳ 


ها د او ل ال ارقا ی و 
بوجي من الوجوه بانتفاضة المقتع الخراسانيْ» التي كانت قد اندلعث 
في ذلك الوقت. لكنٌّ هذا الاحتمال غير ممكن على الإطلاق إذا 
عرفنا أن أغلب هؤلاء الشُعراء كانوا حريصين على اللَأي بأنفسهم 
عن هذه الحركة بالشتحديد. وتوجد في شعر بسار بن برد حصرا 
نصوص تدلٌ على أنه توجّه بالنّهنئة للمهديّ عند القضاء على حركة 
المقشّع الخراسانيّء وإن لم يُشِرٍ الشُرّاح إلى ذلك. فهو يقول 
مخاطباً المهدي مصرّحاً بكفر المقلّم الخراساني : 

قحلت الشراةً الناكثينَ عن الهُدى 

وقلعت بالسّيفِ المقَلَّحَّ بالكفر 
فأصبح قد بدَلَةٌ من قميصِه 


0 e 


(1) لم يلتقط أغلب شراح الديوان بمختلف طبعاته أن «المقلّم؛ هنا هو المقتّع 
الخراسانى» انظر: الديوان» تحقیق : محمد الطاهر بن عاشور» القاهرة» 
CTAT/YT «(140¥‏ وطبعة دار الجيل› الديوان 10/۲ . 


1۰€ 


الفصل الرابع 


القاسم الرَسي وڪتابه 
«الرّد على الرنديق اللعين» 


عام ۰۱۹۸ e‏ بن إبراهيم ارسي فشل ثورة أخيه 
محمد في الكوفة» فقَرَرَ الهرب باتّجاه مصر. وفي مصر» عكف 
الاسم ال فلاف عدد من الرّسائل ا 
خصوم العقيدة وبيان مناقبهاء مستفيداً من اختفائه في دڱان 
إسكافيْء ورجال أمن الدّولة يقطعون الشوارع بحثاً عنه. ولأنً 
جميع المصادر التي بين أيدينا قد تعرضت لمراحل متعاقبةٍ من 
التعديل واتّحوير» E‏ البدء بمناقشة مصادر حركته. 

تنتمي أغلبٌ مصادرنا التاريخيّة والفكريّة إلى القرن الرابع 
الهجري. وهي تعكس ثقافة القرن الرابع» وتحاول تعميمَها على 
القرنين السابقين. وفي القرن الرابع الهجري» حصل تقارب شديد 
بين الاعتزال والرَيديّة والإماميّة . ولهذا تحرص مصادر القرن الرابع 
على تصوير حالة من الّعايش والوئام والانسجام بين هذه المذاهب 
في القرنين السابقين. لكن يبدو أن الحال واقعيًاً لم تكن كذلك. 
راا و ا ی و کا 
ES‏ كان القول بالاعتزال والقدريّة داخلاً في إطار 
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ال نفا ولي العكن اسن ولف حن هار لاال الحنفت 
الرسميَ للدولة في عصر المأمون» ظل الرّيديُون مطاردينَء كما 
حصل مع القاسم الرَْسّيَ نفسه. ومن الدّلائل على استقلال هذه 
المذاهب عن بعضها أنها كان لها ممكّلوها الرسميُون في بلاط 
المأمون. فكانت الدّولة تنْظّم المناظرات بين المتكلمين في عصر 
المأمون» فيحضرها ممثلون عن كل طائفة . في إحدى المناظرات» 
حضر ثمامة بن الأشرس عن المعتزلة» وعلىّ بن الهيثم عن الرَيديّة» 
ومحمّد بن أبي العبّاس عن الإماميّة. وبعد أن تناظروا حول 
موضوعة «الإمامة)» شت محمد عليّاً قائلاً: يا بطي ما أنك 
والكلام؟ فانزعج المأمون وقال: السَنْمْ عي والبذاء لؤمٌ. وذگرهم 
باتّفاق المذاهب حول التّوحيد"". وبالظبع لم يكن عقد هذه 
المناظرات من لدن الدّولة حالصا لوجه العلم» بل لا بد أنّها كانت 
ترمي إلى استيعاب هذه المذاهب» أو ا الخارطة السياسّة 
المحتملة من خلال المناظرات. 

ولذلك فنً هذه المصادر حين تقول إن ابن طباطبا أعلن ثورته 
في الكوفة داعياً للرّضا من آل محمد إِنّما تسقط أفكار القرن الرابع 
على الحركة في القرن الثاني. والمرجُح أن ابن طباطبا دعا لنفسهء 
ران كانت المضادر تذكر أن عقي ال دة أفروا إا الها 
«حينَّ أظهرَ المأمون فضلَهُء فلمَا توفي رجعوا إلى قولهم من 
الرّيديّةه. وفي سنة ۱۹۹ كانت حروب الشّوارع ما زالت تشتعل 


(۱) ابن أبی طیفور: کتاب بغداد» ص ۲۰. 
(۲) النوبختي: فرق الشيعة» ص ۷۳. 


بين جيشي الأخوين في بغدادء وكان المأمون نفسه يفْكَرٌ بإشراك 
الإمام الرّضا في ولاية العهد. وحين سمع العبَاسيُون بذلك» أرادوا 
خلعَةُ قبل وصوله إلى بغدادء وإسناد الخلافة إلى واحد متهي لألّه 
أظهر الشْعار اللوي وخلع الشَعار العبَاسيّ . 

وفي السّنة نفسها ثارَ في الكوفة محمد بن إبراهيم بن طباطباء 
أخو القاسم بن إبراهيم ارسي . يقول البري: «خرجَ فيها بالكوفة 
محمد بن إبراهيم بن إسماعيل بن إبراهيم بن الحسن بن الحسن بن 
على بن أبي طالب يوم الخميس لعشر خلونَ من جُمادى الآخرة 
يدعو إلى الرّضا من آل محمد والعمل بالكتاب والسْتّةء وهو الذي 
قال له ابن طباطبا. وكان القَيّم ا الف وتدبيرها وقيادة 
جيوشِه أبو السّراياء واسمُةٌ السّريٌ بن منصور» وكانٌ يذكر أنه من 
ولد هانئ بن قبيصةٌ بن مسعود» . 

وتتضارب الرّوايات في هذه التورة تضارباً كبيراً. على أتنا حين 
نحاولٌ ترميّ الأحداث وإعادة ترتيبها ترتيباً منطقَياًء يمكن أن نكوْنً 
عنها صورة قريبةٌ من الواقع» إن لم تكن واقعيّةَ تماماً. والتاريخ 
الذي يورده أغلب المؤرّخين لخروج محمد بن طباطبا هو سنة 
,٩۹‏ أي أله حصل بعد أن وضعت الحرب الأهليّة في بغداد 
أوزارّها بين الأمين والمأمون. ولكن ربّما كان الأرجح أن ثورته 
بدأت قبل هذا التاريخ»› أي أنه استغل الحرب الأهليّة في بخداد سنة 
۸ ليُعلِنَّ ثورنَةُ في الكوفة. ونحن نجد أحد رجال الشّيعة 
الإماميّة يروي عن القاسم الرَسيّ» أخيه ومؤلّف كتاب «الردّ على 
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اردق اللعین ابا ن كنب القاس ل ولک دو أن 
هذا التّمهيد للثورة لم يفلخ مما اضطرً الأخوين إلى ترك الكوفة 
خاصة بعد استتباب الحكم للمأمون في بغداد. ويذكر أبو الفرج 
الأصفهاني أن «القاسم بنٌ إبراهيم م اراد الخروج» واجتمحَ له مره 
فسمعَ في عسكر صوت طبور فقا : لا يصلح هؤلاءِ القومٌ أبداً. 
وهربً وتركهم». والظاهر أن الأخوين قرّرا سلوك طريقين 
مختلفين» يذهب محمد باتّجاه الجنوب نحو الحجازء ويذهب 
E NNE‏ 
لكلنا سنسمع أنه وصلَّةُ حبر مقتلِ أخيه وهو في المغرب» وربّما کان 
المقصود أله في طريقه إلى مصرَ. 

غير أن محمّداً قابل في طريقه إلى الحجاز أبا السّراياء «وكانً 
قد خالف السلطان ونابذةُ» وعاتٌ في نواحي السّوادء ثم صارَ إلى 
تلك الناحيةء فأقام بها خوفاً على نفسو“ . وفي الكوفة» جرت 
بعض الاشتباكات بين الجيش الرّيدي والجيش العبَّاسيّ» وكانت 
اشتباکات ذات طابع اقلت اکر مما هي ذات طابع طائفيّ . على 
أن الموت لم يمهل محمّداًء فمات وهو في الكوفة سنة ٩۹٠م‏ . 
وينقل الأصفهانيّ عن القاسم الرَْسّيّ قوله: «انتهى إِليّ نعي أخي 
محمد وأنا بالمغرب» فتنخيتُ» فأرقتٌ من عيني سَجِلاً أو سَجْلَین» 


(۱) رجال النجاشي› ص 4 
(۲( مقاتل الطالبيين؛ ص -:. 
)۳( مقاتل الطالبيين› ص ٤۲٦‏ . 
)4( مقاتل الطالبيين› ص . 
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ل 


ثم ارتيه بقصيدة) . وبعد ذلك يُدرج الأصفهاني عدداً من أبيات 
ال 

دخل القاسم الرس مصر قبل مقتل أخيه سنة ۹۹٠ه.‏ وقد بالغ 
ف الك مد شرل لاراض الحصر هة ود المصاف ر ال دة 
رواية عن كيفيّة دخوله ومقدار التَّحوّط الذي كان يتَّبعه في اول هذا 
الدخول: اعن بعض أتباعه قال : دخلنا معه» حين اشد به للب 
أوائلَ بلا مصرء فانتهی إلى خان. فاككَرّی خمس حُجراتِ 
متلاصقاتِ . فقلتٌ له: يا ابن رسول اللهء نحن فى عوز من النمَقَةَء 
وتكفينا حجرة من هذه الحجر. فرع حجرتين عن اليمين وحجرتين 
عن اليسارء ونزلنا معه الوسطى منهنً. وقالّ: هو أوقى لنا من 
مجاورةٍ فاسق وسماع مُنکر. 

ا ها الجن ع و اوو ال و ا 
بداية الأمر لم يتردّد في السكنى في حانوت إسكافيّ يختبئ فيه. مع 
ذلك كان المتادون تراصلرن الذعرة الى الور عله :بقل ال 
الرّيديٌ: «ضاقت بالامام المسالك واشتدٌ الطلَّبُ» ونحنُ مختفونَ 
معَه خلفت حانوتِ إسكافي من خلصانِ الرّيديّة . فنْودِي نداء يبلعْنا 
صونَّهٌ: برئتِ الذمَّة ممن آوى القاس بِنّ إبراهيمَء وممّن لا يدل 
عليه. ومن دل عليه فله ألفُ دینار»› ومن البرّ كذا وكذا». وبالظبع 
فقد شعرَ بنوع من الاطمئنان فيما بعد بحيث صار بوسعه أن ينتقل 


(1) مقاتل الطالبيين» ص ٤٤۹4‏ . وأخطأ المقريزي حين تصور أن القاسم الرَسّيّ 
هرب من أبى جعفر المنصور إلى السند» وزاد محقَق كتابه خطأً آخر حين 
سماه «أبا القاسم»» انظر: المقريزي: النزاع والتخاصم فيما بين بني أمية 
وبنی هاشم ؛ تحقیق : حسين مؤنس› طبعة المعارف» ص ۲ 
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إلى مکانِ أوسعَ؛ أو ربّما بيتِ خاصْ» لا يبارحةُ على الإطلاق 
تاركاً لأتباعه مهمُة العناية بشؤونه الحياتيّة . وتزعم المصادر الرَيديّة 
أنه بق متخقياً في مصر زهاء عشر سنين. «استشهد أخوه محمد بن 
إبراهيم وهو بمصرَء فلمّا عرف ذلك دعا إلى نفيه» وب الدّعاءً 
وهو على حال الاستتار. فأجابَة عالم من الناس من بلدانِ مختلفةء 
وجاءنةٌ بيعةٌ أهل مكةٌ والمدينة والكوفة وأهل الري وقزوین 
وطبرستان والدّيلم» وكاتبه أهل العدل من البصرة والأهواز وة 
على الظهور وإظهار الدعوةء فأقام عليه السّلام بمصر نحو عشر 
سنین) . 

أمَا مؤرّخو الدّولة العبَاسيّة فيمدون فترة بقائِه واختفائِه في مصر 
إلى أكثرَّ من ذلك. ونحن نجد المأمون سنة ۲١١‏ يمتحن ولاء عبد 
الله بن طاهر في مصر بإرسالِه رجلا يتظاهر بالتسك والدّعوة إلى 
القاسم الرَسّيَء قائلاً له : «امض في هيئة القرَاء والسَاك إلى مصرَ 
فادعٌ جماعةٌ من كَبّرائها إلى القاسم بنِ إبراهيمَ بن طباطباء واذکرٌ 
Na E‏ 
طاهر› ثم انیو فادعه وريه في اسحجاپټو له. وابحٿ عن دفين َيه ته 
بحثاً شافياًء وائتني بما تسم منه» . وبالسًأكيد ما كان المأمون 
يمتحنٌُ ولاءَ عمَالِهِ بالقاسم بن إبراهيم وهو يعرف مكانه. 

والمرجُح أنه بقيّ في مصرَ حى وفاة المأمون سنة ۱۸٠۲ء‏ 
وحينئلٍ قرَرَ السّفر إلى الحجاز. وإلى هذا الحبس الوعيّ ينبغي أن 
نعزو غزارة إنتاجه الكلاميّ والفلسفيّ . ففي مصر بالذات»› استفاد 


)1( تاریخ خ الظبري c0°¥ /V‏ وابن طيفور: تاریخ بغداد» ص۹۹ . 
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من هذا الحبس بكتابة أعمال مثل «الرّد على ابن المقمّم» و«المناظرة 
مع الملحد في مصرا. ويرد في مدخل كتاب «المناظرة مع ملحد» 
التَّص التالي: «قيلّ كان وافى مصرَ رَجْلٌ من الملحدينّء فكانً 
E E‏ 
قال : فکانَ بعضھم يجب عنھا جَواباً رکيکاً» وبعضهم يزجره 
ويشتمُةٌ. فبلعٌ خبره القاسم رضي الله عنه» وكان بمصرَ ميَحْمَياً في 
بعض البيوتِ» فبعت صاحبَ منزله ليحضره عندَهُ فأحضرَة. فلا 
دخلَ عليه قال له القاسمْ عليه السام : إنّه بلعّني أك تعرّضتَ لناء 
وسألت أهلٌ نحلتِنا عن مسائلِك ترجو أن تصيدَ أغمارّهم 
بحبائلڭ› حينَ رأيتَ ضعفَ علمائهم . . . إلخ»'. 

ومن الواضح أن هذا اللقديم من إضافة شخص متأخر عن 
عصره» يكتبه وهو مرتاح. فقد كان القاسم الرَْسّيَ في وضعييَهِ تلك 
يبالغ في الاختفاء والاستتار خوفاً من الفاجر والسّكرانء فهل يمكن 
آل دة جد لاط ر أن تافلت الط ان 
أتباعه هم الذين نقلوا له خبر هذا الملحد» وتخيّل هو الباقي في 
كتابة هذه الحوارية. 


مؤْلّفات القاسم الرَسّي 
ك تل أعمال القاسم الرَسَّيّ بأيّة دراسة نقديّة» مع الأسف»› 
مع ما ترتديه من الاأهميّة في إضاءة الفكر الإسلامي في مرحلة مبكرة 


من مراحل تشكيله» لأنّها تكتسي بأهمْيّة استثنائيّة بإعطائها صورةً 
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دف فن الخركات الف لرل ول ماما عل نه اة 

في هذا الوقت. والواقع أن أعماله قابلة للقصنيف في ضوء 

النغلرفات المر فة عن يات : وبرغم أن بعض رسائله صدر 

ونْشِرَء فإنّها لم تحصل على دراسة نقديّة تناسب أهميّتهاء باستفناء 

ما يشار إليه من توافقها مع المعتزلةء أو المذهبيّة الرَيديّة. ولعل 

أغلب الباحثين الذين قدّموا إحصاءات لأعماله إِنّما اعتمدوا على ما 

يرد في مجموع مؤلّفاته. وأدرج فيما يأتي هذه القائمة» مع بعض 

التعليقات على كل كتاب منهاء استناداً إلى المخطوطة البرلينيّة 

باعتبارها أقدم i‏ الکتاب 

.١‏ «الدّليل الكبيرا» وهو رد على الملاحدة الذين يطلبون الدّليل 
على وجود الله. 

۲. «المكنون». 

۳. الرّدّ على التصارى». 

؛. هلرد على الرّنديق اللْعين ابن المققّم»» (نشره ميكائيل أنجلو 
جويدي» في روما سنة ۱۹۲۷). 

ه. «مسألة الطبرتين». 

.٦‏ «لإمامة»» (ذكره ابن الّديم في الفهرست). 

۷. الرَد على الملحد». 


(1) وقد اعتمد فؤاد سزكين هذا الترتيب في كتابه عن تاريخ التراث العربي م٠٠‏ 
ج۳» ص ۳۲۸» كما اعتمده محمد عمارة في رسائل العدل والتوحيد» ص 
.١‏ لكن كل واحد منهما اعتمد النسخة التي اطلع عليهاء وأضاف إليها 
بعض العنوانات الأخرى. 
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۸. «أصول العدل والتوحيد ونفي الجبر والتّشبيه». (نشره محمد 
عمارة في رسائل العدل والتوحيد). 

.٩‏ «المديح الكبير للقرآن المبين». 

.٠‏ «المديح الصغيرا. 

.١‏ «المسترشدا» في الرَد على من زعم أن الله في السّماء دون ما 
واا 

۲. «تشبيت الإمامة»» (نشره صالح الورداني في بيروت» دار 
الغدير» ۱۹۹۸ء وأرجح أنه من بواكير أعماله التي كتبها في 
الفترة العراقيّة) . 

۳ . «سياسة التفس»» (ذكره ابن التديم في الفهرست). 

. «صفة العرش والكرسيّ»‎ ٠ 

.٥‏ «القتل والقتال». 

.٠١‏ «الرّد على الرُوافض من أصحاب الغلوً». (ومصطلح الرُوافض 
عند الرّيديّة يعني مَّن يرفضون إمامة زيد بن علي). 

۷ . الرَد على الرافضة»» (ذكره ابن التديم في الفهرست). 

۸ . «الهجرة). 

۹. «الناسخ والمنسوخ». 
إلى هنا تنتهي الأعمال التي كتبت في أصل المجموع. لكن 

يبدو أن الناسخ أضاف إليه أعمالاً أخرى لاحقاًء وهي : 

. «مختارات من كلامه في فصول متفرقة)‎ .٠ 

.١‏ «الدّليل الصغير». 

۲. «العدل والتوحيد ونفي الجبر». 
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البنية الداخليّة للكتاب 

إذا حاولنا تقسيم کا دل ا د اللو ا 
مضمونيًاً بحسب الأفكارٍ التي يناقشُهاء فسنجد أنّها تقع في ثلاثة 
أقسام؛ يُعنى القسم الأول منها بالرّد على «ماني»» بوصفه النموذج 
لرل لاستحداث مذهب «الثنوبّة» ادلم ته إل سای ن 
الأرّلين». ويشكل هذا المقطع المكرّس لنقد ماني مدخلا للرّسالة. 
وحين يلاحظ الموْلف قصوره» يعد باستيفاء الموضوع في كتاب 
مستقل لنقد ماني : «فأمًا النَقض على ماني فسنضمٌ له إن شاءَ الله 
كتاباً تامَاً». ولا نعرف هل أوفى القاسم الرَسيَّ بهذا الوعد أم لا. 
وينصرف الجزء الثاني» وهو الجزء الأكبر من الرسالةء إلى الرَد 
على رسالةٍ وقعتٌ بين يديه لأحدِ ورثة ماني» وهو شخص نكرة» 
اوضع كتاباً أعجمي اللّسانِ»ء ترج إلى العربيةء «ووصل إلينا في 
ذلك كتابُه» وما جمحت به من الإفكٍ ألعابُهُ» فرأينا في الحقّ أن 
نضح نقضَهُ بعد أن وضعنا من قول ماني بعضًّه». لكر الرّسالة 
تنتهي في الجزء الثالث منها بالعودة إلى مناقشة المانويّة عموماء ولا 
سا اجى بطر اله اا 

وهنا نلاحظ أن القاسم الرَسنَ ربط الحركة التي ينقدهاء وهي 
في رأينا «المقتّعيّة»ء بالمانوية» وقد رأينا أن المقنّم کان «مزدکیًا)» 
ولم يكن مانويّاًء ثمّ اختزل جميع الصوائف الّنوبّة في ماني» 
فلماذا؟ إذا افترضنا أنه لم يكن يعرف الفروق بين المزدكيّة 
والبرديصانية والمرقيونية وأنواع الغنوصيّات الثنويّة الأخرى» التي 
تختلف مع المانوية » أفلم يكن يعرف المجوسية؟ 

جواب هذا السّؤال يكمنْ في بلاط المأمون. فالمأمون لم يكن 
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معنا بالقضاء على أي من هذه الحركات بقدر ما كان معنًاً بالقضاء 
على المانويّة . وتذكر المصادر التاريخْيّة أله كان يهم بالأسماء. 
ومن هنا تروي هذه المصادر أخبارَ «عشرة من الرّنادقة ممَّن يذهب 
إلى قول ماني» ويقول بالثور والظلمة من آهل البصرة فأمر 
بحملهم إليه بعد أن سمُوا راخدا راس فا كا لحف 
أخبارهم» لولا أحد المتطفلين› الذي ظنَّ انهم ذاهبون إلى وليمةء 
فاندسٌ بينهم واقتيدَ معهمء إلى حيث فيّلوا في بغداد. بل رأينا أن 
المأمون استقدمٌ يزدان بخت» زعيم المانوية في عصروء من الرَيء 
فاا ات حه وال غا الخول في الإسلام 
فاحتجٌ یزدان بخت أن الخاهرت سمي ج ان یکره الناس على ترك 
مذاهبهہ" . 

أمّا المجوسية فيعود إغفالها إلى كون الفضل بن سهل» وزير 
المأمون الذي أسند إليه الرّئاستين» كان سهم بالمجوسيّة. وقد اتهمه 
هرثمة بالمجوسيّة في حضور المأمون» ودفعَ حياته ثمناً لهذا 
الاتّهام. كما انّهمه بذلك نعيم بن حازم . ورفض أحد القضاة 
E A e O RS‏ 
أن القاسم الرَّسنَ كان يتفادى إغضاب الدّولة» ولو تلميحاً» في حين 
يشير تصريحاً بتكفير أعدائها . 


(1) مروج الذهب» ۲۰١٣/۳‏ . 
(۲) الفهرست» ص ٤١١‏ . 
رین 25 
)٤(‏ المصدر نفسه» ص ٤"٦‏ . 
(5) المصدر نفسه» ص ٤٤١‏ . 
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اساد ا اة اللرة تاكاه تدر هال د 
كتاب قديم من بواكير العصر العبَاسيّ. فالمصطلحات التي 
يستخدمها الكتاب قديمةء إمّا أن تكون إسلامية قرآنبّة خالصةء أو 
مانويّة أو مزدكيّة منقولة من نص مولّف الكتاب الأصلىّ. وحين 
يضطرٌ ملف الكتاب إلى الاستعانة بالفكر الفلسفيّ اليوناني» 
تعمل عض المضطلحات الفلشفة من الحقبة المبكرة: عند 
خد مقا عن المر جر دات المحدة والقديمة يقرل 2 «اتخلر 
الأ شا من أن كرون جردت أو فة اد لاسا لت ال فيا 
أو حادثاء لا يتوهُمْ متهم فيها وجهاً ثالث“ (الفقرة ۸۸). وهو يذكر 
«السفسطة» باسم «سوفسطا» (الفقرة ۸۸). ويتحدّث عن ثنائيّة العين 
والصورة» وليس عن المادّة والصُورةء» وحين يتحدّث عن العناصر 
الأربعة» يسمّيها «الرُؤوس»: «ولا بد لهذا الخلتي من رؤوس أُوَليّةَ 
مبتدعة من الله سبحانة» (الفقرة .)٩١‏ ويستعمل للوجود والعدم 
مصطلحي «الأيس» و«الليس» الذي يظهرانِ عند الكندي (الفقرة 
۲). وبرغم أنه ينقل عن المانوبة مصطلح «الجواهراء (الفقرة 
۰,) وهو مصطلح فارسیٌ قدیم» فإِنّه يُوْثْرٌ عليه مصطلح 
«الأعيان». ولا شك قطعاً في أن المصطلح الذي يستخدمّةُ مصطلح 
قديم . وهذه مسألة في غاية الأهمَيّة. لأنْ ابن المقمع» فيما يقال» 
کان اول من ترجم مصطلح «الأعيان» كمقابل لمصطلح (أوزيا) 
الأرسطيّ اليونانيّء الذي تترجمه الترجمات الفارسية والعربيّة الناقلة 
ا مع لرا 

والواة قع أن الوضعيّة الحاليّة لرسائل القاسم ارسي تشك عن 
وجود مراجعات كثيرة لأعماله» تبدأً بابنه حسن» وتستمرٌ مع 
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ا و ع وکو را ت 
بعض التغييرات في الكتاب وا جرت في تحریره» آنا 
نجد رسائله الأخرى» مثل «الرّد على الملحدا» تنطوي على 
مصطلحاتِ لم تكن موجودة في عصر المأمون» ربّما يعود تاريخ 
انتشارها إلى القرن الرابع » مثل «إنية الصانع» وغيرها. ورسالة «الرَد 
على الملحد» رسالة مهمّة للغايةء وتحتاج إلى دراسة متأتيةء لأنها 
في واقع الأمر ليست رسالة» بل هي عمل «حوارئ» من الناحية 
الصَنفيّة . ولعلّها من أقدم الأصوص «الحواريّة» العربيًة التي تحمل 
اسم مؤلف. لكنا سنقتصر هنا على مناقشة مصطلح لإي فيها. 
وهذا ما يستحق منّا بعض الَفصيل. ففي أواسط القرن الرابع 
الهجري» كان بمستطاع فيلسوف إسماعيليّ مثل السجستانيّ 
(المتوفى سنة ٠٠۳‏ ه) أن يتحدَّتٌ بسهولة عن «الإنَبّةَ و«اللَأييس»ء 
بمعنى الوجود والإيجاد"". لكر الأمر لم يكن بهذه السُّهولة قبل 
قرن ونصف من ذلك التاريخ. فأوّل استخدام يحول الحروف 
الجامدة» مثل «إن» و«ليس» و«ما»» إلى كلمات متصرفة يعود إلى 
الكندي» فيلسوف العرب (المتوفى سنة ٠٠۲‏ في أرجح الآراء). 
وفيما يتعلّق بمصطلح «الإنية» بالحديد لدى الكندي في رسالته "إلى 
المعتصم بالله في الفلسفة الأولى»ء فقد ناقش محفّق رسائل الكنديّ 
آراء مختلف الباحثین حول کونه مترجماً عن اليونانيّة من كلمة «أيني» 


(1) السجستاني: الافتخار» ص۷٠.‏ وفي الأغلب فإن هذين المصطلحين هما 
تطوير لاستعمال أمونيوس لهما في ترجمته العربية» التي اطلع عليها الكندي 
وبعده النسفي» أستاذ السجستاني . 
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(801). الدالة على فعل الكينونة فى اليونانيّةء أو من كلمة «أون» 
(۵00) الدالة على الوجود . ولعلّ الكنديٌ كان معنياً بوضع قانونٍ 
لغوي» وليس مفردة واحدةء يمكنه من خلاله تحويل الحروف 
الجامدة مثل «إن» و«ليس» و«ما» إلى كلمات متصرّفةء يشتق منها 
مصطلحاتِ فلسفيَّةَ مشل إتَيَهَا» وليسيّة» و«مائيّة». وإذا حكمنا 
استناداً إلى اعتبارات لغويّةء فقد بدأ العرب استخدام المصطلحات 
الفلسفيّة بتعريب المفردات» مثل «الفلسفة)» التى ترد عند ابن 
المقفع»› «والجوهر»» وهو مصطلح فارسی معرب . وفي القرن 
الخط امات الاي امن وال ره هارن 
الثالث محاولة أخرى فى تصريف هذه المصطلحات الجامدة» مثل 
«الأيسيّة» و«اللْيسيّة)» ومثل «النَعيْن» المشتق من «العين»» وتركيب 
مفردات معقّدة من الجمع بين مفردات بسيطةء مثل «ما هو» و«إناء 
اللتين اث شتمَّوا منهما «(الماهكة) و«الانيّةا» ولم يسلم هذا الاستخدام 


ت 
م 


من بعض ل فقد تصوّر بعضهم أن «الماهية» مشتقة من 
«المائيّة) - بوصف «الماء» عنصراً من العناصر الأربعة مثل 
«الظينة»- ولذلك فان المصطلحات المركبة من مفردات جامدة أو 


(1) رسائل الكندي الفلسفيةء تحقيق: محمد عبد الهادي أبو ريدةء .۹۸/١‏ ولا 
شك أن كتاب أمونيوس قد استخدم عدداً ليس بالقليل من المصادر الصناعية 
بوصفها مصطلحات فلسفية» مثل الإنية والأيسية والأزلية والهويةء كما 
استعمل تصريفات متنوعة مشل التأييس والتكوين والإبداع والدثور وغير 
ذلك. غير أن هذا الكتاب ترجم في منتصف القرن الثالث» ولم ينتشر إلا 
بفضل مدرسة الكندي الفلسفية. 
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المصطلحات المتصرّفة من أصل مفردات جامدة لا يمكن أن يرقى 
تاريخها إلى أبعدّ من القرن الثالث الهجري. 

وهذا ما جعل الفارابیٌ (ت ۳۳۹) يستفيض في شرح معاني 
ا إيّاها بنظائرها في E‏ في أل کتابه 
«الحروف»: إن معنى إن : الّبات والدّوام والكمال والوثاقة في 
الوجود وفي العلم بالشّيء. وموضع إن“ و«أنً» في جميع الألسنة 
بين . وهو في الفارسيّة كاف مكسورة حيناً وكاف مفتوحة حيناً. 
وأظهر من ذلك في اليونانية «أن» و«أون»» وكلاهما تأكيدء إلا أن 
«أون» الثانية أشدٌ تأكيداًء فإِنّه دليل على الأكمل والأثبت والأدوم. 
فلذلك يسمُون الله ب «أون»» ممدود الواو» وهم يخصّون به اللهء 
فإذا جعلوه لغير الله قالوها ب «أن»» مقصورة. ولذلك تسمُي 
الفلاسفة الوجود الكامل لإي الّيء» وهو بعينه ماهيته» ويقولون: 
«وما إنَيهَ السّيء٠ء‏ يعنون: ما وجوده الأكمل» وهو ماهيته. إلا أن 
حرف «إنً» و«أنَ» لا يستعمل إلا في الإخبار فقط دون السؤال». 

ولم يحصل مصطلح «الإنيَة» على المشروعيّة الكاملة ليسود بعد 
ذلك في أوساط الفلاسفة والمتكلمين إلا على يد أبي الحسن 
العامريًء في القرن الرابع الهجري» حين جعلَه يقال في مقابل 


(8 


اللاي س اوه ل و و ا خو و 


(1) الفارابى: الحروف» تحقيق : محسن مهدي » ص ٦1‏ . 

۳( انظر: الإمتاع والمؤانسة ۸٤/۲‏ وقد ورد في المطبوع مصحفاًء انظر 
تعلیقات راوس في آخر الکتاب. وهنا لا أستطيع الاطمئنان إلى ما يورده 
مؤلف كتاب «البدء والتاريخ» حول استخدام ضرار بن عمرو وأبي حنيفة 
لمصطلحى «الإنَيَةَ» و«الماهية٠ء‏ وربما كان المصطلحان قد تعرضا لبعض 
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لهذا المصطلح الذي ابتدعه الكندي» وحاول زرعه في لغة الفلسفة 
العربيّة الإسلامية أول مرّة» أن يرد على لسان متكلّم مختبئ» ربّما 
کان قد مات قبل استعماله؟ 

وقد يعترض أحد بأنٌ ما يصح على مصطلح «الإيّة في حوارية 
«الرد على الملحد» يصح ال نفسها على مصطلحي «الأيس» 
و«الليس» في رسالة «الرَد على الرّنديق اللّعين». فمصطلحا «الأيس» 
والس اها شا استعملهما الكندي في رسائله”"» وأراد بهما 
«الوجود» و«العدم» وهو استعمال يتوافق مع استعمال المزلت 
هنا. والجواب على هذا الاعتراض أن استخدام «الإنَيّة يتضمُن 
تحويل حرف إلى اسم بإضافة لاحقةء هي (يّة)» تحوله إلى مصدر 
صناعیٌ» وهذا تحویل مرگٌب» يحتاج إلى زمن أطول. وهو شيءٌ لم 
يوجد في عصر المؤلّف إلا عند الكنديْ» ولم يشتهر إلا في القرن 
الرابع. أمّا استعمال «الأيس» و«الليس» فيكتفي بتحويل فعلین 
جام ا این وا ية اة روا في ال الاد ال 
منذ العصر الجاهلي. وحسبنا هنا أن نتذكَرَ الشاهد التحوي عند 
الل الذي ترد فيه «ليت» بمعنى «الكّمنّي» : 
ليك وهل تفع شيناً «ليتُ» ليب شباباً بُو فاشتريتُ 

كما يمكن في السياق نفسه الاستشهاد بأبيات أبي زبيد الطائيّ» 
التي يقول فيها : 

التعديل في وقت متأخر. وقد وردا مشوهين في النسخة المطبوعة الشوهاء 


التي بين يدي . انظر: البدء والتاريخ»› ص ۳٦‏ . 
)١(‏ رسائل الكندي الفلسفية ٠١١ /١‏ . 
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ليك شعري وين مني ليت إن «لوأ» وإن «لياً» ناء 

وقد لاحظ فان طابع الجدل والمناظرة الذي يغلب على 
كتاب «الرَد على الرّنديق اللينة ويقطع تسلسل الأفكار فيه. وفعلا 
يشيع أسلوب السجع في أعمال القاسم الرَسّىّء بما يقطع تسلسل 
الأفكارء وهو أمرٌ يعني أن أعماله تسم بالطابع القَفوي 
«الذعوي». وهذا ما يدعوه فان إس بعلم الكلام الجدليّء واصفا 
رسالة القاسم الرَسَىَ في نقد ابن المقمّم كنموذج على ذلك قائلاً: 
انحن لا نعرف شيئ عن علم الكلام الجدليّ. إذ لا تتوفر في أيدينا 
سوى نماذجَّ قليلة منه» أبرزها مقالتانِ في علم الكلام الجدليّ 
للإمام الرّيديٌ القاسم بن إبراهيم (المتوفى سنة ١٤۲ه/ ۸٦١‏ 
إحداهما في الرَدَ على اللصارى؛ والثانية في نقد كتاب مانوي بسب 
الات المققعم. و ا اا ار 
sS‏ - ولھذا یمکن أن تکونا مقالتين 
مخصّصتين لاإلقاء السَفوي». غير أن الاق التاريخىّ لكتابة هذه 
الرّسالة يتعارض مع افتراض كونها خطبة. فقد كتبها القاسم الرَسّيْ 
في فترة الاختفاء في مصر»ء كما رأيناء فضلاً عن كوه ينقلٌ نصوصاً 
من صلب الرّسالة المانويّة المزعومةء وهذا أمر يتعارض مع الإلقاء 
لفو ريدو آنه امل هد ارال على اتا ةا اسارت 
الخطابة الدَّعوبّةء بالرّغم من كونها ليست خطبةٌ تُلقى شفاهاً. 
والطابع الدعوي لكتابيهِ هو الذي يُلجِكهُ إلى أسلوب الخطابةء حتى 


(۱) ابن قتيبة: الشعر والشعراء ۱/ ۲۹٥‏ والأغانی ۹۲/١‏ . 
(۲) النص الألماني» ص ٤١‏ والترجمة العربية .۷۹/١‏ 
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إليه . 

ا ا 
الرّسالة. لك هذا الأسلوب كان عرفا أدبياً مّبعاً فى ذلك الوقت»› 
وربّما عد الإكثار منه دليلاً على عبقريّة المتكلَّم وبيانه الناصع. 
ال اع اک ف د وا ان 
القاسم الرَسىَّ يعمد إلى اختيار مقاطع محدودة جدَاً من الرّسالة 
الأصليّة» ربّما كانت تتعرّض إلى انتقاد الإسلام» والتّشكيك في 
بل يورد أجزاءَ مبعثرةً منهاء ثم ينتقدّهاء ويْكْرٌ من عباراتِ الشتم 
وال الوه اة و ات ا وا ا ن 
العسير على القارئ الحديث متابعة الفكرة الأساسيّة. ومن المرجُّح 
أن شيخ الرَّيدية في عصره أملى رسالته هذه على أصحابه إملائ 
ساملوت الخ وان كاد مهد يو الن وال غ بال 
المكتوب بين يديه . 

يصرٌ القاسم الرَسّيَ» على امتداد رسالته» على إلصاق صفة 
(الخمل) سولف الرسالة الأضلةة ويكرر مفردة (الجهل) ومشتاهها 
في كل مقطع منها تقريباً . ولا يبدو أن الإصرار على هذه المفردة قد 
جا عفى الخاطر بل هى عد إيرادها فلبا ومناقضة للق مؤلف 
الرّسالة الأصليّة . واللقب المضاد ل(الجاهل) هو (الحكيم)ء وهو 
اسم المقثع الخراسانيّ أو لقبه» كما رأينا سابقاً. وهكذا فإن 
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الرّسالة الأصليّة» التي ينقل منها القاسم الرَسّيّء كانت تشير إلى 
مؤلفها باسم (حكيم)» في حين يصر القاسم الرَسيٌ على تحويله إلى 
(جاهل). وهو في هذا يبع مثال التي محمّد» الذي حول اسم «أبي 
الحكم» إلى «أبي جهل». 

من ناحية أخرى» تبرز في نصوص الرّسالة الأصليّة موضوعة 
الور ولخد نة زززا واضها. فالرسیٰ بقل :عه قول تان 
الشيطانٌ قد بنى على كل صنفٍ من أهل الأديانِ حائطاً حصيناً 
وسوراً شديداً» حصرَّهم فيه. ويعزو لفكرة السّور والخندق مكانة 
خاصّة» في أسطورة الخليقة المانويّةء مُناظرةً لمكانة أَمّ الحياة 
والأراكنة والإنسان القديم: «فأمَّا خرافات أحاديثهم وتَرهاثُ 
أعات ا رل ل چ و ا چ و رده ال را 
أسماءهم التي يسمُونًء وما منها لا غيره يعظّمون؟ فمنها عندهم: 
«أبو العَظْمَةَ»» وام الحياة المتَنَسّمة)» و«حبيبٌ الأنوار»» و«احراس 
الخنادق والأسوار»» و«البشيرا و(المنيرُا» و«الانسان القديم)» وما 
ذكروا من «الأراكنة»» التي عَليهم بها من الله ألعَنُ اللعنةء وما قالوا 
من عمود السَبّح» (الفقرة .)٠١١‏ 

ونحن نجد موضوعة «الخندق» و«السُور؛ في أسطورة الخليقة 
المانويةً”". لكثها لا تحظى فيها بالأهمَيّة التي ترتفع إلى منزلة أَمُ 
الحياة والإنسان القديم وما أشبه. وهنا لا بدٌ أن نتذكر سور قلعة 
«سنام»» التي تحصن فيها المقلّم الخراسانئ» ووصفه البغدادي بان 


انف ا عل رفن العا المتعاقة الخد لى الراب 
الأصفهانی فی محاضراته ٠١۸/۲‏ . 


۱Y۳ 


سمكه «مائة آجرة»» وذلك «الخندق» الذي استدعى من سعيد 
الحرشيئ أن يستجلب عشرة آلاف جلد جاموس من الهند. 


الكتاب وابن المقفع 

r‏ اسا ا مهدي أ فان ا ر جدت کات 
زندقةٍ إلا وأصلَةُ ابن المققَّم““. وهي قولة من المشكوك فيه أن 
E e E‏ لأ مشكلة المهديّ كانت مع 
«المقتّم» الخراسانيّء لا مع ابن بن المقفعمء الذي کان قد لقي حتقه في 
عصر أبي جعفر المنصور قبل عصر المهدي 

ويروي ابن خلُكان أنه وجد قولاً لإمام الحرمين الجوينيّ في 
UNNI ESLE‏ 
Sg O aS‏ 
القرمطبّة في الإحساء والحلاج في بغدادء وابن ن¿ المقشّعء الذي 
«توعَلٌ في أطراف بلاد اترك“ . وقد فطن ابن خلكان إلى أن هذه 
المؤامرة مستحيلة من الناحية الكرونولوجيّة. ولكي يصحُحَ سياقهاء 
اقترح تغيير ا «قلتُ: ولما ونت عل 5م 
إمام الحرمَينِء رحمَه الله تعالى» ولم يمكنٰ آن يکود ابن المقفّع 
أحد الثلاثة المذكورينَء قلتٌ: لعلّه أراد المقتَمَ الخراسانيّ الذي 
اأعى الربوبيّة» وأظهر القمرَ. . . ويون الناسحٌ قد حرف كلام إمامٍ 
الحرمَين» فأراد أن يكتبَ «المقتّعّ»» فکتبٌّ «المقمَعَ». فاته قر نه 


(۱) ابن خلّکان: وفیات الأعیان ٠١١/۲‏ . 
(۲) وفیات الأعيان ٠٤١/۲‏ . 


۲٤ 


ی ا و ذلك ممتنعْ أيضاًء فلعلٌ 
الثالث هو الشّلمغانيّ الذي عاصر الحلاجَ والجنابي. 

وعاد ابن كثير مرّة أخرى إلى هذا النّص» مع ارتكاب أخطاء 
إضافيّة» حين نسب القول في البداية إلى الخزالى في «مشكاة 
الأنوارا) e‏ اتن اکان إلى إمام الجر 
وهکذا صارً ابن المقمّع يحل محل المقلّع في حلقة الرنادقة 
المتامرين على الإسلام. 

ا ج 
بحذافيره مع نص القاسم الرَسيّ. فالصفات التي يعزوها الرسْيّ 
لل و و ا ¿ المقمعء بل على المقتع الخراسانيّ. 
فالرَّسىٌ يصفٌ الكتابَ الذي وقع دان كتابٌ «أعجمي 
البيانِ»ء أي أنه مکتوبٌ بالفارسيّة. والحال أن ابن المقمَع يجد 
e‏ والأغرب أن يصفه 

سي بالجهل باللغة العريية : «وما ابن المقلّم بمأمون أو ان 
ُ وط ون اا ا EUs‏ (الفقرة .)١۸‏ 
ويصفُ صاحبً الكتاب بان له أتباعاً وأعواناً يمارسٌ عليهم سلطةً 
تسويتی جهلِه: «فيا ويل ابن ن المقمع لقد أده عَنههُ وعماءٌ في الأمورء 
إلى أجهل الجهل فيما وصفت من الظلمة والتورٍ. ولیس عِلَنهُ فيما 
أحسَبُ من صَلالِه» ولا عِلّة من تبعه عليه من جُهَالوء إلا قله عليهم 
بما شرع الله به دينَةُ. . . حى بلعْني عن الحمقَى منه انتشارٌء 


(۱) وفیات الأعیان ٠٠١١/۲‏ . 
(۲) البداية والنهاية ٥١۳/۷‏ . 


1Yo 


وتتابعتْ بانتشارِهِ على أخبارٌء وفعت إلينا منه مسائل عن ابن 
المققَع» ر ا اف کرد با اد کم کا ما 
(الفقرة .)۳١‏ 

E a E a 
الخارجيّة فكثيرة. أولاً > یکاد يجمع المؤرٌخون المتقدّمون من صدر‎ 
العصر العبَاسيّ على أن السّبب في مقتل ابن المققّع لا صلة له‎ 
بعقيده الذينيّة على الإطلاق» بل هو يتعلق بعدم تحمَظه في مخاطبة‎ 
المنصور وإلزامه بأيمانٍ ومواثيَ صارمة غايةٌ الصرامة» حتى جعل‎ 
من ضمن ميثاق العفو عن عيسى بن عليّء ابن عم المنصور: إن‎ 
فلت او دس قال ون براءٌ من بيعتي› وفي حل من‎ 
الأيمانِ والعهودِ التي أخذتها عليهم». وما يشبه هذا من عبارات لا‎ 
ل در راع عا کان كات الاق غل اظ من اة‎ 
تفه ى دما غا الجا خط إل ورصغد بان عل أك من‎ 
عقلو»» أي أن معرفته النّظريّة تتقاصر عن معرفته العمليّة في كيفيّة‎ 
. مخاطبة السلاطين‎ 

ثانياًء أنّنا نجد أن ابن المققّع ظل يحتفظ بسمعة طيّبةٍ لدى 
الأجيال التالية من الأدباءء أدبيّا وعقائديًاء وظلت دكاكين الورّاقين 
تسوّق أعماله دون حرج. بل إن سمعته الطّبّبة كانت تدعو بعضهم 
إلى تزور الكقب باسمه. ومن هرلا ء الجاحظ الى بقل عه 
المسعودئ أنه كان يول الكتابَ الكثيرَ المعانيء الحْسَنَ اللظم» 
نه إل شا ري العا نم اله رل ادات ت 


(۱) اليعقوبى CF *0/Y‏ والجهشياري ص۱۹۷ . 


۲١ 


نحوَه. ثمّ يوت ما هو أنقص منه مرتبةء وأقل فائدةٌ ثم ينحلَةُ عبد 
الله بن المققع أو سهلٌ بن هارون أو غيرّهما من المتقدمينَّ» ومن 
قد طارتْ أسماؤْهُم في المصتفينّء فيقبلون على گنبهاء» ويسارعونً 
ال ا وا ل ع 
رواج أعمال ابن المقفٌع في دکاکين e‏ العصر. وما 
كانت لتروجّ لو كان ابن المقفّع مهما في عقيد 

ثالقاء ay‏ ا 
يدیه» فد حصلوا على مناصب عالية» ومن هؤلاء الفيض بن أبي 
صالح› انى قول ف اب این «لمّا حبس المهدي يعقوب» 
رتب في الوزارة أبا جعفر الفيض بن أبي صالح» وكان من غلمانِ 
عبد الله بن المقفعء وكانَ شديدَ الكبر» وكان أبوه نصراتاً» . 

بالكبع هناك روايات كثيرة انتُزعَّتْ من الأخباربين بالقرة 7 
ذلك مثلاً الرواية التى ينقلها المسعودي عن محمد بن على المصري 
الخراساني الأخباري» وفيها يزعم أن المهدي «أمعنّ في قتل 
الملحدينَّ والذاهبينَ عن الدَينِ لظهورٍهم في أَيَامِهِ» وإعلاتهم 
باعتقاداتهم في خلافيه» لما انتشرٌ من كتب ماني وابن دیصانَ 


)١(‏ المسعوي: التنبيه والإشراف» ص .۷١‏ ويوجد نص الجاحظ هذا فى مقدمة 
كتاب «المحاسن والأضدادا» المنسوب له الشارقة أن جنك الجاط 
عن التزوير في أل كتابه قد جعل الباحشين يشككون في نسبته إليه» لأن هذا 
الحديث 5 بلا مناسبة وخارجاً عن السياق. انظر: الجاحظ : المحاسن 
لاا دار إحياء العلوم» ص ٠١‏ . 

(۲) وفيات الأعيان ۲1/۷ وانظر عنه الجهشياري» ص ٤٤۲٠ء‏ والمصادر 
المذكورة فيه. 


۲۷ 


ومرقیون» مما نقلَه عبد الله بن المقفّع وغیره» ا 
والفهلويّة إلى العربيّة» وما صنَمَةُ في ذلك الوقتِ ابن أبي العوجاء 
وحماد عجرد ویحیی بن زياد ومطيع بن إياس اشا ا المانية 
وال اة والمر رة وفخدت أف حا ها ل ادات ماد 
الجدّه وحينئلٍ تتحرّل إلى روايات تاريخيّة . لك نظرة دقيقة في 
سندها توصّح درجة مصداقَييّها . فالمسعودي ينقل الرواية شفاهاً عن 
محمد بن علي المصريٌ الخراسانيّ » وهو ينص بصريح العبارة على 
أن القاهرء الخليفة العبَاسيّء خلا به قائلاً: التصدقتي أو هذه 
وأشارَ إلى الحربةء فرأيتٌُ والله الموت عياناً بيني وبينَه». وما أسهل 
تكفير الموتى دفاعاً عن حياة الأحياء. ويستأنف المسعودي في 
اللّعريف بصاحب هذه الرٌواية وأنّه ما زال حيَّاً يتصتّع الرّوايات 
للرؤساء لكونه «مدّاحاً للملوك معاشراً لأهل الرّئاسات». 

والآن فإ جميع هذه الأوصاف تنطبق على «المقلّع؛ 
الخراساني» وليس على «ابن المقفّم». وأكاد أجزم أن الَّص الذي 
کال ي كان في الأصل عن «المقلّع»» لكنّ أحد نقلته لم يعرف 
فحوّله إلى ابن المقمَّم» . واستمرٌ هذا الحريف إلى الوقت 
الحاضر. وقد رأينا أن رسائل القاسم الرَّسّيَ كانت قد تعرضت إلى 
تحرير شخص أعاد النثظر فيها بعد القرن الرابع الهجري» استناداً 
إلى ما وجدنا فيها من مصطلحات لا تنتمي لعصره. 


(۲) وبالطبع لم تكن إضافة «ابن٠‏ بالشيء العسيرء فالمقتّم نفسه يرد اسمه لدى 
مسكويه في «تجارب الأمم» ولدى الكرماني في «راحة العقل» بصيغة «ابن 


المقتم». 


المسمعيّ وابن المقفع 
هم البيرونيٌ ابّ المقفع بالمانويّة في موضعين من كتابه 
«تحقيق ما للهند من مقولةا» افا حين يشک في ترجمة ابن 
المقفع لكتاب «كليلة ودمنة»» ويعلن عن رغبِهِ في إعادة ترجمته 
فائلاً: «وبودي إن كنت أتمكُنُ من ترجمة كتاب «بنج تنتر» وهو 
المعروف عندَّنا بكتاب اكليلة وفة فإانه رةد إن الفار ةة 
والهنديّةء ثم العربية ا على ألسنة و لا يؤْمَنْ تغييرهم 
إياه» كعبد الله بنٍ المقمَّع في زياديهِ باب ابرزويه» فيه» قاصدا 
تشكيك ضعفى العقائدِ في الدينِء وکسرهم للدعوة إلى مذهب 
المتانيّة. وإذا كان مهما فيما زا لم يل عن مثله فيما قل . 
ويعود في نص آخرَ إلى إقرانِ كل من ابن المققع وابن ابي 
الغوجاء ميا بالمائوة ١نم‏ جات اطامة أرق من بجهة الرنادة: 
أصحاب ماني» كابن المقمّع وكعبدِ الكريم بن أبي العوجاء 
وأثالهي ففككرا صحاف الغرائر ئي الراحة الأرل ن جهة 
والتجويرء إلى التثنيةء وزيّنوا عندهم سيره ماني 
حتى اعتصموا بحبله) 
رتخد هد الا شان لمان وا بن المقفّع وابن أبي العوجاء 
لای ن ا عو ا و واا فال 
الرازيء في الجزء الخاصٌ بالفرق غير الإسلاميّة من كتابه 
«المغني»» ولكنٌّ القاضي عبد الجبّار لا ينقله باعتباره رأيه الخاصٌ› 


(۱( البيروني: تحقيق ما للهند من مقولة› ص ۱۲۳ . 
(۲) المصدر نفسه» ۲۲۰. 


1۲۹ 


بل يوردةُ حكايةٌ عن متكلّم سابق اسمه المسمعي: «وحكى المسمع 
عن ابن أبي العوجاء أنه قال بمذهب النوبّة» واختص بأن قال: إن 
كل واحدٍ من الأصلين ينقسم خمس حواسً» والحاسّة التي تدرك 
الألوان غير الحاسة التي تدرك الطعوم» والتي تدرك الطعوم غير 
التي ندرك الأرايح. وذكر أن ابن المققَع اختص بأن قال: إن الوز 
A‏ وأدخل نفسه فيها لما هو أصلح له من العاقبةء 
ونفى ما ذكرنةُ المنانيّة من الأقاصيص الشنيعة في حرب الأصلين. 
را با هات ا ا غير الأعيانء وزعم a‏ 
للكونين» وأ حركات الور خير كلهاء وحركات الطلمة شر كلها. 
وذكر أن النعمان الثّنوىٌء وهو الذي تتله المهدئ» اختص بأن أنكرّ 
الخركات غل ما هيت إلبه النونة ٠:‏ إلخ»“. ويمضي الت 
الذي ينقله القاضي عبد الجبّار إلى مناقشة آراء شار الأعمى وأبي 
شاكر الديصانيّ وهشام بن الحكم وغسّان الرّهاويٌ وابن طالوتء 
أي باختصار مناقشة آراء المجموعات التي اعتبرتها الولة العبْاسّة 
«حلقات الرّنادقة) المناوئة لها. فمن هو «المسمعي» هذا؟ 

اكاد ترفن المي ما وير الاي ع م 
اقكار وتفرع ال المعلرعات ,الخر ةه غر أن امراق 
أعمال الطّبيب والفيلسوف محمد بن زكريا الرازيٌ يمكن أن يقَدّم لنا 
بعض المفاتيح عن سيرته وأفكاره. ففي مسرد كتب الرازي يرد 
كتابان يحملانِ اسم المسمعيّء الأول هو «الرَد على المسمعيّ 


(1) المغني: الفرق غير الإسلامية» .٠٠/٠١‏ 


1۰ 


المتكلّم في رده على أصحاب الهيولى““. والثاني «الرّدَ على ابن 
الان فى تة غل المحى فن الميولى ٠“‏ و 
الإشارات أن المسمعيَ المذكور کان أحدَ أوائلِ التكلمي الذين 
جنّدتهم الدّولة العبَاسيّة للرَدٌ على مناوئيها الفكربين» وأنّه أف كتاباً 
في شرح آراء أصحاب الهيولى» يعرض فيه أفكار الفلاسفة 
والثنويين والمتكلمين» وربّما كانت النصوص التي ينقلها القاضي 
عبد الجبّار مأخوذةً من هذا الكتاب أو من كتاب مماثل له يُعنى 
بالمقالات. وقد حظيّ هذا الكتاب بالانتشار والتّأثير» بحيث نقضه 
ابن اليمان» ثم كرس له محمد بن زكريًا الرازي كتابين» أحدهما 
لنقضه› والثاني في نقض كتاب ابن اليمان حول نقضه. 

الرازي (المتوفى سنة ١١۳ه‏ حسب ما ينقله البيرونئ) ولاحق على 
آخر المفكرين الذين يناقشهم» وأغلبهم من مفكري القرن الثاني . 
وبالتالي نستطيع أن نرجْح أنه عاش حياته في الصف الثاني من 
القرن القالت» ويدو من التصرص الكثيرة الى يقلها القاضى عبد 
الجبّار من كتابه أنه عُنيّ بانشقاقات الشنويّة والمانويّة» ولا سيّما 
حركة المقلاصيَّة التي رأينا أنّها ظهرت في أواخر العصر الأموي 
حى قدوم أبي هلال الديجوري من إفريقيا في زمن المنصور. غير 
أن الخطوة الأخطر التي قام بها المسمعىُ هي الجمع بين حركة 
E Ng AN RS E‏ 


(1) تاريخ الحكماء» ص ۲۷٤‏ وعيون الأنباء» ص ٤٤۳‏ . 
)( تاریخ الحكماء ص ¥٥‏ 


۳۱ 


التّعامل الأخلاقيّ واغتنام اللْحظة الحاضرةء وبين حركة «الرّندقة» 
باعتارها التسمية الساسائة للديانة المائونة تفسها: وهكدا رض 
المسمعي على تصوير «زنادقة الأدباء من دعاة المذهب الحسّْيّ 
الظرفاء باعتبار أنّهم «زنادقة»ء أي مانويُون في ديانتهم . وبالبع فقد 
راق هذا الجمع للدّولة. لكثّه لم يرق لمحمّد بن زكريا الرازي» 
الى كاد المد ا کا ا 
ناقدا لأيّ مذهب فكري لا ينسجم مع الأفلاطونية المحدثة. 

عل ا الک ا ها به د ا اع اة 
العام حينئذٍء الذي يطغخى عليه الاعتزال العثماني . واسمه الكامل 
هو «أحمد بن الحسن بن سهل المسمعئ». وقد ذكره المسعودي في 
«الة وا لافرا ف عد خدية عن ال في كتب «المقالات 
والفرق»» وأدرج اسمه مصحُفاً بين مجموعة من أسماء المعتزلة 
منهم : النَظام والصّيمري وهشام الفوطي وأبو الهذيل العاف وأبو 
عيسى الورّاق» لينتهي بذكره واصفاً إِيّاه بأته «المعروف بابن أخي 


زان وهؤلاءِ ا من معتزلة الطْبقَة السابعة» التى عاشت 


(1) المسعودي: التنبيه والإشراف» ص ٠۹٤‏ وقد تصحف المسمعي إلى 
المصمعي. ويعطي ياقوت تعريفاً أفضل بزرقان» إذ يصفه بأنه «محمد بن 
دادن عيى آبو يعلى المبحكية يحرف بزرقاة) اح الكلين 
المعتزلة٠.‏ لكلّه يقول إنه توفي سنة ۲۰۸ أو .۲٠۹‏ مما يعني أنه مات قبل 
عصر الواثق. انظر: ياقوت الحموي: معجم البلدان .٠١۳/١‏ وهكذا 
يكون زرقان قد توفي في زمن المأمون» حين كان المعتزلة في السلطة. لكن 
مصادر أخری تذكر أنه توفي سنة ۲۹۸ وقيل ۲۷۸. وقد يكون هذا التاريخ 
أقرب إلى الصحةء لأن زرقان كان يعرف ب اغلام النظام»ء وقد توفي النظام 
بحدود ۲۲۱ - ۲۳۱. وترك زرقان كتابا عنوانه «كتاب المقالات)» توجد 


۳۲ 


في عصر الواثق (۲۲۷ - ۲۳۲)ء أي في الفترة التي كان فيها 
المعتزلة يسيطرون على الجهاز الآيديولوجيّ للدولة. وقد وصف 
المسعودي الواثق بأنّه يذهب في كثير من آمورِءِ مذاهبَ المأمونِء 
شغلل نفسَةٌ بمحنة الناس في الدين» فأفسد قلوبّهم"". وتذكر 
المصادر المعتزليّة أن الواثق كان يعقد المناظرات لإفحام الخصوم» 
ويأمر متكلّمي المعتزلة بالرّد عليهم . وقد أمر زرقان» تلميذ الام 
وخالّ المسمعيّ» بمناظرة يحيى بن كامل بحضوره . 

وهناك ظاهرة أخرى يبدو أنّنا بحاجة إلى الانتباه لهاء وهي أن 
القاضي عبد الجبّار كان ينظر إلى كتاب المسمعيّ باعتباره نظيراً 
موازياً لكتاب «الآراء والديانات» لوبتي . لكن يبدو أن موسوعيّة 
النوبختيّ وحياديَةُ أجبرت حى خصومه الفكريّين على الاعتراف 
بقيمة عمله» ولهذا نرى حنابلة من طراز ابن الجوزي لا يترددون في 
الاستشهاد بكتابه. في حين أن التعصّب الآيديولوجيٌ الذي يبديه 
كتاب المسمعيّ وخلطه بين أنواع الدّيانات الثنويّةَ والمذاهب 
الفكريّة في مذهب سياسيّ غامض هو السب الدئ دعا الا جرين: 
بمن فيهم المعتزلة» إلى إهمال أعماله. 

نقول منه في «مقالات الإسلاميين» للأشعري و«البدء والتاريخ» و«الفرق بين 

الفرق»» وقد ورد اسمه فيه مصحّفاً بصيغة «زبرقان». ولا يستبعد أن يكون 

ابن أخته أحمد بن الحسن المسمعي قد استفاد منه في كتابه عن 

«المقالات». الذي ينقل منه صاحب المغني . 
)١(‏ التنبيه والإاشراف» ص .۳١١‏ 


90 الل فن 5 وین الیل ان ی بن کال کان ااضتا 
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وإذا عدنا إلى النصوص التي نقلها القاضي عبد الجبّار من 
كتاب المسمعيّ حول ثنويّة ابن المقفع أو مانوييَهِ المزعومة» فلا 
نجد سوى تهمة مجرّدة عارية عن الدّليل . وار بن المقمّم» بحسب 
E E E PE‏ ا 
الأفصن القديين» وقد أن الحكات طبغة وان التقابلات 
الا لد ل ته إلى اعد اكاات افا دا ت 
التي شاعت في البيئة القَافيّة لعصره. ولهذا يتحمَظ القاضي عبد 
a ES O aS ORE‏ 
ف ف و ق ا ای ن ال 
وزعم» وذكرٌ. .. إلخ». وربّما کان الدافع لدى البيرونيّ في 
تشكيكه بعقيدة ابن المقفّع لا يعدو الدافع الشخصيّ› بتأكيده 
المزاعم المتذاولةء لن يريد إعادة ترجمة كتاب «بنج تنتراا» 
المعروف بكتاب اكليلة ودمنة). 

فلا غو ولك فد كان مرق الان المد من ا 
بآرائهم» من ابن المقمَع موقفاً حيادياً على نحو ما. فالباقلانقٰ في 
«إعجاز القرآن» ينفي عنه تهمة «معارضة القرآن» ویورذها بصيغة 
تشكيكيّة على اعتبار أتها قضيَّة مشهورة» وإن لم تكنْ قطعيّة: «وقد 
اأعى قوم أن ابن المقمّم عارض القرآنّء وإِنّما فزعوا إلى «الدَرَّة 
ا [في الأصل: الدرّة والتَليمية]ء وهما كتابانٍ: أحدّهما 
شمن جما مقرل تر جد غد حکماء كل اَم مذكورةٍ بالفضل. 
yT‏ 
الذيانات» وقد تهوّسنَ فیه بما لا یبخفی على ممل . وکتابةُ الذي بناه 
في الجگم منسوځ من تاب بزرجمهرَ في الحكمة. فاي صنع له في 


۳٤ 


ذلك؟ وأي فضيلة حارَها فيما جاءَ به؟». 

وعلى الحو نفسه» يقتصر الأمرٌ عند العامريٌ في كتابه 
«الإعلام» باتهام ابن المقمّع بمحاولة تمرير «مكارم الأخلاق» 
المجوسية في كتاب «الإبستا» في كتبه: «ولَعَمري إن للمجوس كتابا 
يعرف ب (أبستا)» وهو يأمرٌ بمکارم الأخلاق ويوصي بهاء وقد أتى 
بمجامعها عبد الله بن المقفع في کتاب 4 المعروف ب «الأدب الكبير؟» 
وعليّ بن عبيدة في کتابو الملفب ب «المصون). إل أ مع اة في 
ذلك غير لائتي شيئاً منه بالقرآن». وبالتالي فالتّهمة الأساسيّة 
ا المققع هي نقل الجكم المشتركة لدى الأمم منّا 
يدخحل في مكارم الأخلاق عند المجوسيّة» وليس اعتناق العقيدة 
المانويّة على الإطلاق . 

من الواضح إذاً أن الأصوص التي تشكك بعقيدة ابن المقمَع لا 
تت للدي وان الات الذي وصل بين بدي القات الرس 
وکتبٌ رده علیه» کان کتاباً للمقنع الخراسانيّ . والآن» إذا وضعنا 
نصب أعيننا تاريخيّة مصطلح «زنديق» كما شرحنة الفصول السابقةء 
وا اا وا و ا ا 
تحول إلى التّطابق مع النوبّة والمانويّة» ليعني أخيراً «حلقات 
ال ادا سن السلين ك ا ان تغيير اسم الشخص الذي تنتقده 
الرّسالة من «المقتّم» إلى «ابن المقتّم» فوااتطوی نضا على تخر 
لمفهوم مصطلح «الرّنديق" نفسه. وهكذا يضح أن القاسم الرَسَيَ 


.۳۲ الباقلاني: إعجاز القرآن ص‎ )١( 
. ٠١١ آبو الحسن العامري: الإعلام بمناقب الإسلام ص‎ )۲( 


۳0 
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كان يستخدم مصطلح «الرّنديق» ليعني به المانوي أو الثنوىّ وا 
وهذا ما تدل عليه مقدّمة الرّسالة وخاتمتها. ومع اللغيير الذي أحدثه 
«المراجم» للرّسالة في تحويل «المقتّم» إلى ابن المققَّع»» وسّع 
المصطلح ليعني «حلقات الرّنادقة» من المسلمين» وهي الفكرة التي 
ف ال ا د ا ا 

والآن» كيف وصل كتاب المقتّع الخراساني إلى يدي القاسم 
الرسيّ؟ 

في سنة ١١٠١ء‏ وهي السّنة التي خرحَ فيها المقنع الخراساني في 
مرو› غضبً المهدي على وزيره أبى عبيد اللهء وأعدمٌ اينه بتهمة 
الرّندقة» وقرَب إليه يعقوب بن داود. ومن الواضح أن الأسباب 
التي دعنَة إلى توزير يعقوب بن داود هي رغبة المهديٰ في الخلاص 
من العلويّين. وكان يعقوب بن داود من عائلة زيديّةَ شاركتْ أبا 
مسلم عند خروجه للمطالبة بدم يحيى بن زيد. وفي الوقت نفسه كان 
المهدي يكر بتقريب شخصيّة يمكنه الاعتماد عليه في ترويض 
العلوبّين واستدراجهم. ويذكر الطّبري أن المهدي قال يوماً: «لو 
فقه» Ea‏ ا 
وعیسی بن زید! دل على يعقوت بن اب عليه . 
التَقَوّلات بأته استوزره للسعاية في آل على . يقول الطبري: فزع 
الناسنُ أنه وعدَهٌ الدُخحول بينّةُ وبينَةٌ. وكانَ يعقوبٌُ ينتفي من ذلكَ؛ 
إلا أن الناسَ قد رموه بأن منزلتَةُ عند المهدي إنما كانت للسّعاية بال 
علي . ولم يزل أمره يرتفع عند المهدي ویعلو حتّی استوزرَه» وفوّض 


۳١۹ 


إليه أمرّ الخلافة؛ فأرسل إلى الرَّيديّة» فأتى بهم من كل أوب» 
وولاهم من أمورٍ الخلافة في المشرق والمغرب گل جليل وعملِ 
و 

ا يعقوب بن داود إستراتيجّةٌ دقيقةً في إرضاء المهدي. 
اا ت و ا 
وكان يعقوب يعرف نقطة ضعف المهدي وولعه «بذكر النساء 
والجماع»» على حدٌ تعبير الصبري. ومن الناحية السياسيّة» استطاع 
يعقوبٌ استدراجً الرّيديّة واستجلابّهم وكسبَ ولاهم للمهدي بطريقة 
مذهلة. وبرًأهم في الوقتِ نفسو أرفحَ المناصب. أمّا خصوم 
المهديٌ ويعقوب في الداخل»ء فكانتِ النهمةٌ جاهزةٌ لتصفيتهم 
وهي نهم «زنادقة»» أي طابورٌ خامس لانتفاضة المقتع الخراساني 
في مرو . وحين سَرّتٌْ بين الناس الأراجيفٌ حول السَهُراتِ 
المشبوهة التي يقضيها المهدي مع يعقوبَ بن IES‏ 

یآ ا طال ترش 

إن الخليفة يعقَوبٌ بن داود 
ضاعث خلافتكم با قوم فالتَمِسُوا 

خليفة اللوبينَ الناي والعود 


(۱) تاريخ الظبريٰ ۷/ ٠۲١‏ . 

(۲) يدل وجود أبيات كثيرة على هذا الوزن وهذه القافية في مدح يعقوب بن 
داود وهجوه معاً على أن الشعراء استُخدموا كطريقة في إيصال رسائل 
الوشايات الإعلامية بين أتباع يعقوب بن داود وخصومه (وقد يكون بينهم 
الوزير السابق على يعقوب أبو عبيد الله)» ويظهر أن بشارأً كان من خصوم 
يعقوب» في حین کان سلم الخاسر من مژیديه . 


۳۷ 


وقد دفعَ بشار حياَةُ ثمناً لهذا القول بعد اتَهامِه الرّندقة . 

وحين تمكن سعيد الحرشي من القضاء على انتفاضة المقتّم 
سنة ١١ء‏ كان المهديٰ في حلب . «فأتنةُ الُشرى بها بقتل المقلم 
وبعث وهو بها عبد الجبّار المحتسب لجلب مَن بتلكّ الناحية من 
الرّنادقة. ففعل؛ > وأتاهٌ بهم وهو بدابق. فقتل جماعةً منهم 
وصلبَهم . ر تي بکتب من يهم > فقَظّعتٌ بالسًکاکین»' . 

هكذا إذاً جُلبت كتب جماعة المقثع الخراسانيّ إلى المهدي في 
حلب» وفعت بالسّكاكين في مجلس الخليفة. وبالظبع لم تكن 
الكتب التي قعت سوى نماذجَ بسيطة. وقد رأينا أن الرّيدية كانوا 
لون أرفع المناصب في زمن وزارة يعقوب بن داود. وحيئئلٍ ألا 
يمكن أن يكون هؤلاء الرّيديّة قد اظلعوا على هذه الكتب» 
بالتحديد على كتب المقتّع الخراسانيّ نفسه» حى وصلت نماذج 
منها إلى القاسم الرَّد سّيّ؟ حين حصل هذاء كان عمر القاسم الرَسّيَ 
وات اليش ن المحتمل أن الرَيديّة قد احتفظوا بنماذج من 
هذه الكتب حتى كبر القاسم الرَسّيَ لولف الرَد عليها. 

وهناك سؤال آخرء ما الذي عناه القاسم الرس نفسه من تأليف 
هذا الكتاب؟ وأيّة رسالة أراد توصيلها؟ ولمن؟ نلاحظ أن أغلب 
الرّدود والرّسائل ال كما القاسم الرَسيّ في مصر هي ردود على 
أعداء الذين» لا على أعداء الطائفة الريديّةء أي أنها ردود يشترك 
بها القاسم الرَّسّيَ مع الدّولة» فإذا وقعت هذه الرّسائل في يد 


(0۱) تاریخ الظّبريّ ۱٠۹/۷‏ . 
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الدّولة» فإنّها لن تعترض عليها على الإطلاق» بل هي تشكّل دليل 
براءة للقاسم الرسي نفسه. 

في رسالة «الرَد على الرّنديق اللّعين» باحدید» يمى مع الذولة 
الاس اتفافا :مطلقا رل لرك هعاوة الجا فن ى روان 
ويعتبر هذا السلوك منافياً للإسلام. فهو ينهم المقتّم الخراسانيّ (أو 
ابن المقمع كما في الرّسالة المتوفرة) بأنه خلط بين الإسلام الصّحيح 
وسلوك جبابرة بنى مروان: «ولکتّنی أراهُ ظنّ ديناء وتوهُمّ أحكام 
ربّنا أحكامٌ معاويةً بن أبي سفيانًء» وما سن بعد معاويةً ملوك بني 
مروانًء من تناقض أحكايهاء وجور في أقسايها. وأولئك فأعداءٌ 
دينِنا. وحكم أولئكَ فغير حكم ربّنا وحكم ديننا» (الفقرة .)٥۹‏ 
على الرّغم من أن العباسيين هم الذين طاردوه وأجبروه على الرّحيل 
من الكوفة إلى مصر. 


۱۳۹ 


الملحق 


ڪتاب 
ارد على الزنديق اللعين 
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فل رسال وارد على الاد انلعي الأرراى شن اه 
۲١‏ من مخطوطة مجموع رسائل القاسم الرَسَيّ المحفوظة في برلين 
برقم (101 ۲عئةا6)» وهي مخطوطة يعود تاريخها إلى سنة ٥٤٤‏ هى 
وبالتالي فهي من أقدم مخطوطات رسائل القاسم الرَسيّ. 

وقد قابلتها على الرّسالة المطبوعة بتحقيق ميكائيل أنجلو 
جويدي» بعنوان «الرّدّ على الرنديق اللُعين ابن المقمّم»» المطبوعة 
في روما سنة ۱۹۲۷ . وكان جويدي قد أعدًّ هذه الطبعة اعتماداً على 
بعض المخطوطات في ميلانو . 

وبالرّغم من قناعة هذه التّشرة أن هذه الرّسالة موجهة للرَدٌ على 
المقّم الخراساني» لا على ابن المقمّعمء وأنٌ يدا متأرة بعد عصر 
المؤلف هي التي أحدثث هذا التغيير» فقد احتفظت هذه الطبعة 
بنص الرّسالة كما هي» لكنّها استخنت عن إضافة اسم «ابن المققّم» 
إلى عنوان الرسالة. 


E۳ 
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ET a CS ٣ 6 ‘e ie Ee ٠‏ 
لدی اور ذل ہو ھت ی امبف ابورال یښن وغی زعب ودی 


مهاجمة قلعة المقّم الخراسانيّ» لوحة من مخطوطة كتاب 
لئار الباقية عن القرون الخالية للبيرونئ . 


14٤ 


گرا الرواعئ دالوالا ت 


اسما د لملم اترا + ےر 
ا زا للم اجر توان کرم خود ای7 
کھر و جد ریاس ا ہے راچا برا اعرا رة به ر 
هد لار :احق و فط چا ترم لمالاو الو 
د خال ف سو زلح ماعا ما وج ماحتلا IE WEEE‏ 
لاک والن وق راب۶ عو چا لاززق اناسفا ٣ا‏ فعا رج ETB‏ رازوا ا 
خلضروب کان وام زک رر لر ندع رنھ رات رج 4ا اا عل لاو ل 
راشان لزج ET EETEEE RES‏ 
TA‏ وگن اھر ا E‏ 
على يارا زع لع لر الم رن ہو ری وریا زر وذ 
زات با زاحو ر ووس اھر اما ترسح نوراش فار SITIES‏ 
اة عالت و4 IAT E‏ لقره 
لواد ھا مبان وچاد بال اوس اناميا اقام ترا 
٠‏ ؤال ف بزا ولم SITIES‏ 1 شر 
اسن الہتاو رادار ےکا یر خا رر ر 
وتار ف ا اتا کیا تار ق قر وی جا و عزانم ا لابوخ شزا 
د ڪوب زاليوز اع قرام حب خاش اکاواعنذ راغ امفازق ا۷ا زالوقة ااا 
ار روما لہا لانو الط اوک کا ره راطفا ل اما جیا رلا 


صورة الصّفحة الأولى من رسالة «الرَد على الرّنديق اللّعين». 


0 


اڑیے کاز مزع رھ امسا رارع زرو لاتم کچ رع راق کم م لر 
افڑھا تارا وکوت اراتا زو رونو لار ررب ٥‏ 
ات ا ولامعا مامتا اتر چاو ا 
ةا زلا زرا اجار تتم خرو ااي ا رسن اج الاما فازل ‏ ” 
ااا لماعو ای٤‏ باز غو واک تالز رڪف وا ات ا ماج۷ e‏ 
ملول جانا رھز ھر معا اناما روا ناء ایاگ 
کج ماخ اعا ان احزام سوفاذا ET‏ دار الفی ایر أ 


ا e yT‏ تاچ الما م رایام م 
یلیه !اما رم ھج رمت زه ایرالم موی ترابلا 
اق اوا ا اا ااا ا 

امزال وشخ وتار الپز افع E‏ اتا 
E TE TE E‏ 


رعسل دواع اتر رچ OES‏ 8 
کارما. ریمس رارک ا 4 زالنا س زل ویاو ا ۷ یزرو نا سا E‏ 
تًا ااام 5 ارد وات ویز ارا 
VL!‏ رە ىنى زا مکر ےلت اور رامک عا ل 
د ا E‏ ااام والس مرا زوا 

و فرج مزا ناهر رخاو امو مر ایز زەم طماة کا5 ال2 عاب 
عات الزوق ذه۶ احترحلئ, اتل عا راء جما زک طا (حک با ومر 
ماڪ هلامو صا ويرو ال رلور مرج ا لار ارادا ۴ مايل خرو [ 
فالسا رمع rpg rE‏ تڪ لوص اوا رال 
الذزط ھخم هرام 


سلف ى 
> ع 4 الظبزاف 
مولام الئت ےآ اء لاام 


الصفحة الأخيرة من الرّسالة. 


٤٦ 


() الحمد لله خالق كل معبووء المستوجب للحم في كل 
موجود» ا ا ف ا ر چ الصَمَدِ 
الله ف مو ران عا بدا اعد ول مو اتد 
بالحقائق > فيما فطرَّ سبحانةُ من مختلف الخلائق» التي يوجد من 
اھا ا ی افا ما يوجدُ من اختلاف الم 
والأنوار» وفرقة ما ن اليل والنّهار» بل أكثرٌ في الفرقة بياناًء 
ووضح في الَبابنِ فُرقانا» لتفاوتِ ما فيها من احتلافي الألوان 
والطعوم» ولضروب ما فیها من کل محسوسٍ وفجلرم دلالةٌ منه 
ارا ا و ا ا ع ا ا 
السابتق لكل عَدَدِء الذي لا يكون ثانِ إلا من بعدِوء ولا يثبت الثاني 
إلا من بعد عدو البعيدِ من مساواة الأنداو"" المتعالي عن مُناوَأًة 
الأضداد. نحمدّه على ما هَدَّانا إليهء ودل برحميته من توحيدِه عليهء 
ونسالة أن يُصَلْيَ على ملائكيَهٍ المصطفينّء» وعلى جميع رُسلِهِ 
والنبَينَء وأن يخص محمُداً في ذلك من صلواته» بأفضل ما خص 


(1) في المطبوع: الأبدادء وهو خحطأً مطبعي . 


14۷ 


به هل کراماټِه» ونستعینه لا شریكٌ له علی شکر نعمتهه فیما وهب 
لنا من أبوًة محم عليه السّلام وولادتوء والحمدٌ لله رب العالمينَء 
ونعودٌ به من عماية العَمِينَ . 


[الرّد على ماني] 

() ثم إن فُرقةٌ من الكفرة فادها عصياتّهاء ونعق بقادتها في 
الكفر والعمى شَيْطانهاء إمامُها المقدّمٌ وسيّدّها المعظمْء «ماني» 
الكافرٌ بان اللو اللَعينُء الذي لم يبل كمْرَة قط بالله 
الشياطينْء ابتدَعَ من القولٍ رُوراً لم يسبقَةُ إليهِ ساب من الأوَلينَء 
ولم يَمَلٌ به قبلَةُ قط أَحَدّ يِن فُدَّماءِ الخالينَء مح افتراق كلهي 
ومختلف سُبلھې فزع أن الأشياء كلها سيان وقد و 
زيه بالات فلا توجخدبين ها كر ن الور والظلعة فرقة إلا 
رُجِدَتِ الأشياء كلها بمثله لها مفارقة إلا أن الفرقةً بين الأشياء 
أوخدة وتن الأشبا لور والطلة أركد كابر لفرل أطقان 
الأنام» واا ا ا د ا الأنعام. ما 
وافرئ زعم أن الأشياء كلها من الور والطلة مزاج انه ك 
يكن بيتهما في ما خلا من دهرٍهما امتزاجّ» سَمَهاً من القولِ وتعبا 
ومجانة في السَمَهِ وخبثاء فثبَّتَ بيتهما شبَةَ الاستواءء وحَكمّ عليهما 
حُکمَ الوا في حالين ا و وفعالينِ يتساویان 
افاي . فقالّ في أولاهما ا ل ن ارا 


)١(‏ في المطبوع: نفذتها. 
(۲) في المطبوع: ما نعم 


امتزجا Eg NS‏ واد شتراگھما 
في ما کان من إساءة وإحسان» e‏ في i‏ هما الأصلانِء دلیل 
واضح به یشبتانٰ› أكثَرَ من ی العماةٍ في الدعوى» والاعتساف 
منهم فيها للغشرّى. ماذا يرون قولهم» لو عارضهم مُبطل في 
العوى لهُم» فقا : بل النورٌ والظلمة مزاجانِ» ومن ورائهما فلهما 
أصلانء هل يوجد من ذلك لهم» إلا ما يوجد لمن خالقّهم؟ 

(۳) فإن قالوا : الدّليل على ذلك نفع الور فربّما ضرَنا الور 
في أكثرٍ موجوداتٍِ الأمور» ولمّا يوجدٌ من نفع قلیل غیروء أنفعٌ مما 
يوجد من أكثر كثيره. لتمرة نفع في الغذاء لآكِلها من الأنوارٍ في 
الفداة “كلها ون ابي اا ل م الال لى الك ف 
فاا ا و ر ای فاا شرا 
N E‏ التي عنها تجلى 
لهم نورهم» وبه فاق الف شرورهم . . وإن کان دلیل عماة 
الل فل وا أصلاً في الطلمةء ضر الّلمة في بعض 
ھا ی کا و وا فلم تجد لمنيها 

تر ظلامِها الات سيا الي اول اها وا ت هاا 
نورهم من من المضار معرّى» ولا و مُضرا 
إل أن يكون نورهم عندهم غير NE‏ فيصيروا بعد إثبات 
أصلَينِ إلى إثباتِ”““ أصولِ» ویحکموا على غائب لا بُرّى» بحكم 
(1) في الغداة: سقطت من المخطوطء وهي في المطبوع . 
)1( الفاء: زيادة منا لم ترد في الأصول. 
(۳) في المخطوط : ثبتوا. 
)٤(‏ هكذا في المطبوع» وفي المخطوط : تيت 


۱۹ 


لا يقن ولا يُمترّی» يتين به عند أنفيهم قَصرةٌ عماهم» ويصح لهم 
ET‏ 

(©) ثم يقال لهم أيضاً: حدّثونا عن نور السمس» وما يُباشر 
IE o‏ أليسّ نافعاً في تفي 
وعند مُباشَرَة لميه؟ فإن قالوا: بى وكلّما تلألأ؛ لاله يعلألا 
ویشرق فير وکذا الأمرٌ به كل نورء إا قليل وأمّا كثيرء قيلً: فما 
بال ت شي“ أبصارَ E‏ ويُؤذيها؟ وما بال بعض الخَيّواناتٍ لا 
ا الشّمس وتلألُرها؟ 

)٥(‏ فإن قالوا: المِلّةٌ أن التورء إذا أشرق على ناظر الانسانِ 
وغيرهِ مما صر مع ضوء امس من الخَيوان» رذ مع شروقه ۾ ما في 
التواظر من الصلمة إلى الناظرء فلم ير فيه» ولم بطق النَظرَ إليه. 
قيل : فالظلمةٌ في قولهم تسترٌ» فكيفت مع مكانها في الناظر ببصِرٌ؟ 
وقد تَرَّى الأبصارَء إذا أشرقتٍِ الأنوارُء تبصر حيئئلٍ الأشياءء وترى 
E CO RO ECE N‏ 
ترونها له مَبِصِرَةٌ. 

)١(‏ فإن قالوا: الحرارةٌ هي التي فعلث ذلك بالأبصار؛ لأنً 
الور من شأنِهٍ دفعُها إلى ما هي فيه من محجر القرار» قيلً: 
فالحرارةٌ عندّكم يا هؤلاءِ من شأنها الإحراق» وقد تَرَى الناظرَ يديم 
اللَظْرّ إلى شروق الشّمس» فلا يحرق ناظرَةُ الإشراق. وقد و 
أ الحرارة في الظلمةٍ أوكد» وفي سوسِها وكونها أوجد ثم يديم 
)١(‏ في المطبوع: يغشى . 

(۲) السترة: الستارة. 


10۰ 


الناظرٌ إليها نَظْرَهء فلا يُعشيه ولا بُحرق بَصَرَه. فأي دليل أدلٌ على 
تلعبهم» ES Ea OS‏ 
المعارف ذوقاء أو عَقَلّ بين مفترقاتِ الأشياء فروقا؟ وأخرى يا 
هؤلاءِ فافهموهاء تدلٌ فيها على غير الأوهام التي توهُموهاء أن 
الرَمِدَ السّديدَ الرَمَدِ يجدٌ في الظلمة راحة وفترةً وأنّه يجدٌ في الور 
E ENE N E‏ 
اود إلا فمل شرا ير . 

0 شا چ ا ل عل ایا تاا 

في الخير والشَرّء وهو أن يقال لهم في الماء إذ زعموا أله مزاج 
من الور والظلماء: : ما بال قليلِه ينفعٌ وكثيره يضر؟ فإن قالوا من قبل 
أن" المزاجّ يقل ويكثرٌء قيلً: فما بال كثيرٍ نوروء في الكثير من 
بحورِوِ» لا يمنعٌ ضر كثير ظلمته» كما منعٌ قليل نفعه قليل مَصَرَيَه؟ 
أم تزعمون أن قليل النُورٍ أقوى من كثيره. فهذا من القولِ هو 
المحال بعينِهِء أن يكون قليلٌ من شيءٍ قوی من كثير» كان منيراً 
أو غير منير . 

(۸) وممّا أيضاً يدخل عليهم» أن يُقَالٌّ إن شاءَ الله لهم: 
حدّثونا يا هؤلاءِ عن اللُور» ما باه ير عن الح إذا أحركة إلى البرد 
والظلالِ» ويفرٌ من البرد إذا آذاةُ إلى الصّلاءِ والنار» وهما في 
زعمكم جميعاً ظلمة مُضِرَةّء ليس لأحيٍ فيهما منفعةٌ ولا مَسَرَهٌ؟ ولن 
(1) في المخطوط : كبيراً. 


(۲) أن: زيادة من المخطوط» سقطت من المطبوع . 
(۳) هكذا في المطبوع» وفي المخطوط : هو أقوى. 


10۱ 


Ss as 
فيضرًاه . فان قلتم بما فيهما من مِزاج» الور انتفعء فيل لكم: ر‎ 
في المزاج‎ EE هما فر ونزع؟ فإن قالوا : إلى أكثرهما‎ 
ِن كان من الس إلى ا ادر‎ EE 
السَّرُ منهما في مقر وقرارو وإ ذلك لما لا ينمي نذأ ولا‎ 

e 


قل : a N‏ إن 
الضْدَّ لا يُجامعٌ أبداً ضدَاً إلا أفناهُء فكان له عند المجامعة مُفسداًء 
ولا تكون المضادّةٌ بينّ الشيئين واقعةء إلا لم تجمعهما بعد 
تضادهما جامعةء إلا مع بطلانِ موجودِ أعيانهماء أو تَبدّلِهما 
باجتماعهما عن معهود شأێِهماء كبُطلانِ الثلج والنار عند 
اعتلاجهماء أو كتبدّل اللونين ¿ أو العمين في امتزاجهما. فكيف 
یم لما زعموا من الأصلين الاجتماعء أو يوجُدذ منهما بعد 
المزاج إضرارٌ أو انتفاعء وهما لا يكونانِ إلا مُسَنافرَينِ» أو مزاجا 
فک TS‏ إلى فعا واحل 
ت مها رك الحواس و ا گل واحر لا کما قال ماني 
المكابر لدرك حسّهء المخالف فيما قال ليقين““ نفيهء المتلعَّبُ في 

مذهيهء السّفيه في متلعَبه. 


ها ي اتن ون االتخطر ا و 
(۲) النماء: الزيادة يقال : نمی ينمي› ونما ينمو » وای می 
9او ا 
(4) في المطبوع: ليفتن. 


7ا يذب قولّهم أن بال لهم: 
موجوذ الصّجحك والبكاء؟ فإن قالوا : هما من الشلماءء لم يصح 
یکوناء وهما متَضادانِ» من واحدٍ غير متَضادٌ. e‏ 
النورِ» لم يصح أن يكونا منه» وهو واحدٍ غير ذي تَضادٌ. 

)۱١(‏ وكذلك الجوعٌ والشَبمْء وال والجزئ؛ ل 
والحزن» والجرأةٌ والجبنٌ. وفذا کله ET‏ 0 
مذموم» و لاله قد يضحك ويبكي» ريصح 
في هذا الدار ويشتكي» ويجوع ويشبم› ویصبر ويجزع» ويفرځ 
ویحزن» ویجترئ ويجبن» ممن بكرن ذلك کل منه عنڌهم في 
a‏ 
معتبرا 

(۱0) فهذا صل قول «مانى» انجس الرٌجيس» الذي لم يسبق 
US‏ و E E‏ 
يقَصَرْ بمعتقَدِهِ عن غاياتِ الصّلالاتِ. وعلى هذا من قولِه وما 
وَصّفنا فيه من أصولِه» مات «ماني»» لعَهُ الله لَعْناً كثيراًء وزادَةٌ إلى 


[الرَد على الرّنديق اللعين] 
(۳() 3 ثم لف من بعد «ماني»» ا الحيرة والهلكات. خف 
سوءٍ استخلفَةُ إبليسن على ما خلت ماني من الصّلالات› یسّمّی ابن 


. هكذا في المخطوط. وفي المطبوع: من‎ )١( 


(۲( عتا يعتو» عتواً وعتياً : استکبر وتجاوز الحد. وفي المخطوط : تع 


\or 


القع عليه لعنة الله بكلٌ مرأى وی فور عن ماني في کفرهِ 
ميرائهُ» وحار عن أبيه ماني فيه ترائ فعقدَ بعنقِهِ من ضلالاتِهِ 
أرباقًهاء وشدٌّ على نيه من هلكايِه أطواقًها. فنشاً في الغواية 
منشأهُ وافتَرّى على الله ورسله افتراءء. فوضعَ كتاباً أعجمي 
البيانٍ» حكم فيه لنفسه بکل زور وبهتانِ. فقال من عیب 
المرسلينَء وافَرَاء" الكَذِْب على رب العالمينّء بما تقوم له 
ذوائب الرُؤوس› وتضطربٌ لوحشته أركان النقرين؛ ووصل إلينا 
في ذلك كاب وما جمحتٌ به فيه" من الإفكٍ ألعابة. فَرَّأينا في 
الحقّ أن نصح نقضَهُء بعد أن وضعنا“ من قول ماني بعضَةُ. إذ كان 
ماني المي له فيما قال من الصّلال إماماً. فأمّا النَقَض على ماني 
فسنضع له إن شاء الله كتاباً تاماً. 

(۱4) زعم ابن المقفْيٍ الل ا رطا نه لا یری من 
الأشياء كلها إلا يزاجا مُحتَلِطاً. كذلك» زعم الوا 
اللّذان هما عندَهٌ الجهلٌ والحكمة. فاعرفوا إن شاءَ الله هذا من 
أصله. فإنا إنّما وضعناءُ لنكشف به عن جهله. وبالله نستعين في كل 
حالٍ» كانت متا في قول أو فعال. 

)۱١(‏ کان اول ما افتتَح به کتابَة» ما أكذبَ به نفْسَةُ وأصحابَةُء 
أن قال : ايشم الور الرحمنِ الرّحيما. فإن كان الرر هو نعل 
اسمَهُء فلا اس له» وإِن لم يکن هو فعلّ اسم فمن فعلَه؟ فإن هم 
(1) هكذا في الأصول» وربما كان الصحيح: فنال. 

(۲) هكذا في المخطوط وفي المطبوع: وافترى. 


(۳) فيه : سقطت من المطبوع . 
)٤(‏ هكذا في الأصول» وربما كان الصحيح: نقضنا. 


\o 


توا له اسما غيرَهٌ» لم يكن إلا مفعولاً. وإن کان هو اسمَهُء كانت 
فمذمومةء وأسماوه إذاً كلها شرورٌ ملومةء فهل يبلعٌ هذا من القولٍ 
إا ارا ر 

وقالَ: «الرّحمن الرّحيما» فلمن› زعم› ااه ام للأصل 
الذميم؟ فان كان عند رخمانا جما لمن لم برل عندة شرا 
ملوماًء إن هذا لهو أجهلٌ الجهل» والرّضى عمَّا ذم من الأصل. 
وإن كان إِّما هو رحيمّ رحمان لما هو من نميه إحسان» فهذا أخْوَلُ 
المحالٍء وأخبث مَناقض الأقوال. 

%7( م قال : «أما بعد ا النور ا الْمَلِكُ e‏ 
عتا کل مومه من من الأنتان ارق والبول ُ وبکل طلم 
الّلازل» E sS‏ 


اا وا ار و ا وا ا ر 


وحدَّهاء ولا يستطيم رشداً إلا رشدَهاء ولا يتخلَْص من مرتبط 
عدو ولا يقدرٌ على الجا ين سو وأي عَظْمَةٍ تحق لمناوئ ضدّو 
بالمباشرة» ومن لم يَعل عدوَهٌ بغلبة له عن مباشرته قاهرة ومن 
وه لارا عقا رم فة اهار أجرا وه حه ره ن 


أعالي العّلى إلى بطون الأرض السّفلى؟ 


)١(‏ هكذا في الأصول» والمفروض أن يمنع من الصرف. 
(۲) قاهرة: صفة لغلبة. 


\00 


(۷ ثم قال› زع : «الذي بعظميه وحكميه ونورو عرفه 
أولياؤه» . فليت شِعري أنورٌ أولئكَ عندَهُ أم ظلمة؟ فإن كانوا نوراً 
فهم أجزاؤه أو ظلمة فتلك. زعم أعداؤه فهو الذي لا ولي له 
في قولِهء ولا يُوْمَنُ عليه الفناء بعد زوالهء عمّا كان معهوداً من 
حالِهِء ومع ما صارَ إليه من انتقالِه عن ا إلى دار أعدائه. 

فيا ويل ابن المققّع» أي مَشسَع عن الح شسع " وآي متطوّح من 
الصلالة تطوَحَء وإلى أي E‏ من العماية تروَحَ؟ فافهموا أيّها 
السامعون عجيبً أنبائهء وتدبُروا من قولِهِ معيبً أهوائه. إذ يزعم أن 
بعَظمَةَ نوره» وحکمة ما ذکرّ من زورهِ» کا أولياۇه» زعم 
عارفةًء كأنّه يثبتُ أتّها كانت به جاهلة. ومع تثبيتِ هذا من القول 
في أمورهء ثبّتَ عمى الجهل والسَرٌ في نوره» ثم نسب عَظَمَةٌ إلى 
e‏ وبك حكمة لحكيم» فأضاف نوراً إلى مُنير. ولا يخلو ذلك 

من ان یکوت قليلاً من کثير» > فيكون كثيرٌ ذلك أفضلٌ من قليلِهء 
فيكون مقصّراً بالقليل عن الكثير وتفضيله . والتَقصيرٌ نق والنَقصص 
عندَهٌ شر من شروريء والشَرُء زعّء لا يكون آبداً في نوره. 
فاا ل الَنافض» وزور حجج النداحض. ففي واحدةٍ مما 
a‏ نور كافيةء وأشفية" من 
الصلالة شافيةٌء لمن أنصفَ فاعتبرَّء واعتبرَ فادكرّ. 

(۱۸) فان زعم أن عظمتَةُ ونورَهٌ وحکميَهُ هن هو» زالَّ عنه 
(1) الشاسع: المكان البعيد» وشسعت داره: إذا بعدت. 


(۲) الخية: الظلمة والغيم . 
(۳( أشفية جمع شفاء وهو الدواء. 
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بزواله عنهنَ› e‏ وال رغم ا ل 
في الأرض لور ء عَطّمةء ولا في دارِ هذه الڏنيا من حکمټو جم 
فيكون هذا ترك قولهم كله والخروج من معهودِ فرعهم فيه وأصله. 
(۹) ثم قالء زعم : «والذي 5 a‏ أعداءَه 
الجاهلينَ له والعامينَّ عنهء إلى تعظيموء كما زعم لا يجدٌ 
الأعمى با مع قل نصييه من التهار أن يميه هارا ُضبيتاء. 
9 و 
اوقةُ بحي وع من جهلِو پمخارج " القرآنِ. والعاميْ فإِنّما هو ما 
تَيب إلى أعوام الرّمانِء والعَمِنْ فإنّما هو أحدٌ العميانِ. فكيفت 
وي مع جهله لهذا ومعلِی يُقَدِم على تعنيفِ وحي كتاب الله 
ومُنرَلِهء الذي نرَلّهُ على رُسلِه؟ سبحا اللوء ما يبلغ العمى بأهلِه. 
فجت الحَظمة من نورهِ جزءاًء وجعلّها'" من أعضائِه عضواًء ونسبّ 
إليها بعد فعلاًء أزالث به عن عدو الور جهلاًء ورفعتٌ به عن 
ك زعمَء عَماهم. والعَمُونٌ فلا يكونون عندَهٌ إلا ظلماءَهُم . 
EE‏ ون کابروا في ذلك جهدهم› ألا وقد 
أولتِ الظلمة خيراً كثيراًء وأحدثث للجهلِ والعّمَى تغييراً. وهو 
يزعم في وله أنه لا تير في شيءٍ من أصوله. والأعمى فلم يكز 
قط نهاراً» ولم يستصغرٌ نهار احتقارآء ولم يعارضة فيه جهل» ولم 
يكن له عمّا فيه ندل . وأعداء نورو به» زعم جاهلة» وعن مذهبه 


(1) هكذا في الأصول» والمقصود أن النور عند الثنوية هو الارتفاع والعلوء 
وكذلك العظمة والحكمةء ولذلك فصفات النور متماهية معه. 

(۲) هكذا في المطبوعء وفي المخطوط : لمخارج. 

(۳) في الأصول: وجعله. 


\o0¥ 


فيه ضالّة مُضِلَةٌ فكیفت يصح تمثيلُ لهم بالأعمی؟ إن هذا لَصَمَمّْ من 
ابن المقفَع وعَمَى. 

() ثه قال : ومس ومقدس الور الذي» زعم من جَهله 
لم يعرف شيئاً يره ومن شك فيه» زعمَ» لم يستيقٰ بشيءِ بعدَهٌ. 

(۲۲) فاسمَعوا لما في هذا القولِ من أعاجيبه» وما استحود 
عليه فيه من ألاعيبه. قال: «ومُسبًّح»» فيا ويله مَن سبَحَهٌ» إذ 
ل هو وعدوا الدى ل بج فإن كان نما يسح مسف 
الما یسب جنس جنه . فما في ذلك له من المدح؟ وما يحقٌ بهذا 
من مسح وغیر مسبح؟ کک ا ق چا و 
E‏ ا ا وقد ر لف اوو ل 
على الأكفاء من تسبيجه ما يحق لها عليه بالسّواء. فهو مسبّحّ 
ومسسَح» وماد ومُمتدَحّء فليس له من مسبّجه إلا ما عليه مثله من 
ER Co E E E E N‏ 
عجيبٌ» وقول متناقض وتکذیبٌ. 

(۲۳) قال: «ومقدسة» وإنما «مقدس مفحل» ومعناه فمبرك. 
فمن يبرکه وهو عنده بيرك ولا برك ولش ةا دوو الذي لا 
وغ الا سووه هسه رکه فقت کان دولا رک ل فان 
اللهء ما أفحشَ حَطاهُم» وأبينَ جهلّهم وعَماهم. 

(۲) فإن قال قائلٌ منهم: فبهذا فقد فُلْنّم» وقد يدخل لهم 
علیکم ما أدخلتُم فُلنا: ما «مُسبّح» فنقولُهاء وما «مقدّس» فأنتَ 


(1) هكذا في المخطوط» وفي المطبوع: فمن يا ويله مسبحه. 
(۲) هكذا في المطبوع» وفي المخطوط : نظيره. 
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تقولها. ونحنُ لا من طريق ما مرت فقد نقولُها في الور الذي 
وک ن ال ار وال ارك ف وف ھن ا غل ا 
فطرَهُ عليه» فنفعَ بقدرو» في بعض أمره. فدلٌ بذلك على بركيهء 
وإحسانِ ولي فطريِه. ولكتا نقول في الله: «الملك القدُوس» كما 
قالّ. إذ كان كل شيءٍ فبقدسِه نال من فدس البرَگة ما نالّ. 
(۲۵) و«مُسبّح» فقد نقولّهاء إذ نجدها له ونعقلهاء من کل ما 

م موا مورا طا کان ذل او ور اما هناو ا 
وقول التناقض والحثِ» فهو بحم الله ما لا نقولٌء مما لا يقاربُ 

ل ا فأمّا قولّة: «الذي من جَهلّهُ لم يعرف شيئاً راء 
فافهموا فيه هَذَياتة وهذرَه. فَلَعَمْرٌ أبيه» ولعمرٌ مُغويه» لقد يعرف 
الب والصناعاتِ»› 7 ما تفرّق فيه الناسٌ من البياعات مَن لا 
يعرف نورَهُ» ولا يتوهُم أمورَهٌ. يعرف ذلك يقيناً من نفْسِه ابن 
المقعء ویری منه بیاناً بل مرأی ي . کم ترون من طبيب 
طلبَ منه ابن المقفَع الذّواء؟ أو موصلٍ من العوامٌ أرصل إليه سراء 
أو ضراء؟ E N E‏ وآنه لا ينج فيه بغير يقن 
مُداويه. وكذلك من آوصل إلى ابن المققع ضراءَه» ا 
غير سرّاِهء أو أوصل إلبه سرَاءةُ فقد يوقن بَا انها غير ضرَائه. 
e a‏ 
ا لا شك في يقينهِ آهل الطب والصنائيء ولا العامة قا 
تدب من المضار بينها والمنافي. وا ی 
نورِه» بل يزعم أن الجهلّ في كل ما هو عليه من أمورِ. 


(1) هكذا في المطبوعء وفي المخطوط : المعقول. 
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)ما ابن المقمع فقد يعلمُ N‏ 
ka‏ فاي أ مر أعمَهُ عَمَهاً أو ضلالة أقل شَبَها 
i REE e E BEER‏ 
من زي الأضاليلء ونعتصم به من غي لهو الأباطيلِ. الخ ل 
زن الا درفل العلل مد الى رال وا اا کا 
ظا ماركا فة 

(۲۷) وأمّا ما بعد هذا من حشو كتابهء فالا قَصَرْنا" لضعفِه 


عن جوابه. ثم قال وتَلْعّبَّ في بعض كلامِهِء ا 
لنفيه ِن أحكايه: «فقد يُبصِر المبصرون» زعم أن من الأمور 
محموداً وان منها مذموماً». فقا «منها» ولم يقل «کلّها»» وسقظ 
عنه نقصها وفضلّها. وإذا كان ليها كان بعص وك کان لْکلّها 
شا على بها فقل: واا ب انرو اتفال : و 
لبعضه على بعض فضائل . وإذا كان انور فاضلاً ومفضولاًء فقد 
عاد ار ج اضر اضرا اد قاض وال خرن اا اة 
RN‏ والقاضل خير الا والففضرل اقل 
سفالاً. فكل جزئين من أجزائِهِ فهما خير من جزءِ» وکل عضو من 
أعضائه فهو في السَرّ كعضو. فهما“ إذا اجَمَّعا خير منهما إذا 


)١(‏ هكذا في المطبوع» وفي المخطوط : عبثاً. 
(۲) قصرنا: هنا بمعتى أعرضنا واختصرنا. 
(۳) في المطبوع: بعض. 

0) في المطبوع: ثبت. 

)٥(‏ في المطبوع: فيهما. 


انقَظعا. فمرَةً فهما خير عند الاجتماعء ومرَةَ فغيرُهما خير منهما 
عند الانقطاع . 

(۲۸) وكذلك أيضاً فقد يدخل عليهم» في الل وا 
ما يصيَرُهم إلى أن شر البعض منها أقلٌ من شر كلّها. إذ شر كلها 
أكثرٌ من شر بعضِها. وإذ ار من أقلها ليس هو أكثرَ من شر كلهاء 
فالثورٌ في نفيه واسهه شر ضرَار ونافٌ شرَارّ. وذلك آنه يقل 
e‏ 
والتقصير عند ضر ا 
ونفعٌ وضرٌء إذ ليها فصر في الشَرّ عن مبلغ كثبرها في مواقود 
الضر وبعضًها كذلك مع كلها وفرعُها فيه ليس كأصلِها 
عدوانِ أعدى» أو طريقة أقل هُدَى ممَّا تسممٌ من أمورٍهم أيُها 
yT‏ وا 
لأا يطل او هات دار يدم في الناس دافا أو 
لي فالخبو رالد دي عقا . ألم بر أن الطلمةٌ ريما تفعث 
فحمدّت؟ وذلك إذا استترت الأبرارٌ بها عن ظلم الظالمينَ فل 
ي فهذا منها نفع ظاهر في 
دنياً ودين» يراه" و أمرها كل ذي عين وقلب رصين. .ثم 


(Oz 


تخرد افا هار ا أعطف تا ما اشارا ركذف 


(0) في المطبوع: ضار. 

(۲) في المطبوع: وليس. 

(۳) هكذا في المطبوع» وفي المخطوط : يراها. 

)٤(‏ هكذا في المخطوطء a‏ وهي ممنوعة من الصرف. 
)٥(‏ هكذا في المخطوط وفي المطبوع: أ 
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أحوالٌ النورٍء في جمیع ما یری من الأمورِ» ريما نفع فيهاء ثم عاد 
بالصرّ عليها. وقد ذكرنا من ذلك في صدر كتابنا طْرَفاً» فيه لمن 
أنصف في النظر ما گمى. 

(۲۹) وقالَ في کتابه» زعمَ» لبعض من دَعا: ان الذي دَعاءُ 
إليه رجاه فيه للهدى». فمن»› E‏ ا التي لا 
ری کر ما دا الاد رلا هار ھا اا ع 
0 ی و رن م اا 
عند إلا الرْضى؟ بل ليتَ» ويله شعري» فلا يسل زع ولا 
يُمترّى» من الذي يدعو إلى الإحسانِ من الإساءة؟ ومن الذي 
يُنادي به إلى الصّواب عن الخطأ؟ أهو النورٌ الذي لا ييي 
والمصيبٌ الذي لا بُخطىئ؟ فلا حاجة له إلى دعائه وندائهء وهو لا 
يُسيءٌ أبداً فيكون كأعدائهء أم المسيءٌ الذي لا يُحينُء والمخطئ 
الذي يشم َم ویْلعَنْ؟ کان يا ويله إلیه دعاوهُ» وبه کان نداؤهُ فأنّی 
يجيه ولیس بمجیب؟ را انق لن اا بصا ا ان 
المقمَع لَْكابرٌ يقي علم نفيهء وإنً به طائفاً ِن لمم الشيطان 
e‏ ل ان الضم با وشا مله لله به ناء ما دك الله 
جل فا وار بق اماز جي يقرا ارك 
كالأنعام بل هُم أضل أوليْكَ هم الغافلون4. يقو الله سبحانةٌ: 
#ولله الأسماء الحسْنّى فادعوهُ بها وَذّروا الذي يلجدون في أسمائِه 
(1) في المخطوط: عبده. 

(۲) هكذا في المخطوط. وفي المطبوع: تبارکت تقدست . 
(۳) الأعراف: ۱۷۹. وفي الأصل: أضل سبيلاً. 
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سيْجرَونَ ما کانوا يَعملون4 . ثي قال سبحالَةٌ: ومن علقت أن 
يهذون بالحقٌ وَبه بيو05 : َلَعمرٌ الحقٌ وأهلهء ما وَفْقَ ابن 
المقمَع فيه لعدلِه. ألم يسممْء ويلَُء قول الله لا شريك له: أو لم 
ينظروا في مَلکوتِ السّمواتِ والأرضٍ وما حَلَقَ الله مِن شيءٍ وأن 
عسی أن يون قد اقترَبَ أَجَلُهم فبأيٌ حديثٍ بعدَهُ يُومنونَء مَّن 
يُضلِل الله فلا هادي له ويَدَرُهم في طغيانهم يَعمَهون 4 . 

(۳۰) فیا ويل این ن المقفّع لقد ذاه عَتهه وعَماءُ في الأمورء إلى 
أجهل الجهل فيما وصف من الطّلمة والنُورٍ. ولیس عِلَهُ فيما 
E‏ 
بما شرع الله به ديت ونرَلّ به كتابَه من الحكمة» لا عن شَبْهَةَ 
دخلت عليه ولا عليهم فيما وصفوا من الُورٍ والظلمة. فلمّا عَمّوا 
عن حكمَة الله في ذلك وَرْسلِهِ» وما حكم به فيه سبحالَهُ من أحكام 
TE E E E‏ كل آهل اذْعائِهٍ فيه 
مُتّباغضاًء ولم يلجأوا إلى الله في جهلِه باستسلام؛ ولا عصمَهم فيه 
من صالح ٤ء‏ َمل بعروةٍ اعتصام» ولم يفوا فيما اشتبة منه من جعلّهم 
الله معدن ا لهم الأغطية عن مُحکم نوړو ويُظهروا لهم 
الأخفيةً من مُشتَبهِ أموري الذينَ جعلَهم الله EES‏ 
عَليهم بأن جعلَهم الأئمَةٌ فيهاء ولم يجدوا عند عُلّماءِ هذه العامة 
فيما اشتبة عليهم منه شفاءًء ولم يرجوا ينهم في مسألة لو كانث لهم 
)١(‏ الأعراف: .٠۸١‏ 


.۱۸١ الأعراف:‎ )۲( 
.۸1-۱۸٥ الأعراف:‎ )۳( 
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عنه اكتفاءَء ازدادوا"" بذلك إلى حيرتهم فيه حَيرَةّء ولم تَفِذهم 
أقوالٌ العُلّماءِ فيه بصيرةً حتى بلعّني» واللةُ المستعانُ من تهافُتِ 
الضعفاءِ في هذا المذهب العميّء لِمّا رأوا من جهل عُلَّماء هذه 
العامة بما فيه لأهله من الدّعاوى» ما دعاني” و أقوالهء 
والكشف عمّا كشف الله عنه من ضلالِهء وإن كان عندَنا قديما 
لحمقه وضعقِهء لَمّما لا أحسَبُ بأحدِ حاجة إلى كشفِه» حى بلعّني 

عن الحمقی منه انتشارٌء وتتابعتُ بانتشاره على أخبار» ورفعَف" 
إلينا منه مسائل عن ابن ن المقفع» لم آمنْ أن يكون بمثلها اختدع في 
مذهيو كل مختدع. فرأيتُ من الح علينا جواهاء وقطع ما وصلَ 
به من باطلِه أسبابّها. فلينصف فيها مَّن نظرَ إليهاء وليحكمْ فيما 
يسمعٌ منها وين نقائضِها حك الحق. فإته أعدل الحكم وأرضاه 
عند من يعقل من الخلق. زس ألت e‏ 
أوقحَةُ من الصّلالِ بحت وق E N GT EE‏ 
وتلعَبًّ بذكرهما فيهما كبا . فافهموا عنَّا جوابًٌ مسائله» فان فيه إن 
TE‏ التي لا تصيدٌ صوائدٌهاء ولا تكيدٌ له 
كوائدهاء إلا حمقان الرّجالء وَمُوقان الأنذال. 

(۳۱) کان اون ما بدا منھاء وقال په متحكماً عنها أن قال : «إن 
سألناكً يا هذا فما نت قائلٌ» أت تقول کان الله وحدَه» لم يكن د س 
غيره. فاعرفوا يا هؤلاءِ فضول قولِهء فان «لم يكنْ شيء غ ۲ 


(۱) من هنا يبدأ جواب لما. 

)( في المخطوط : ما هو دعاني. وما دعاني : فاعل جملة (بلغني) . 
(۳) في المخطوط: ووقعت. 

. المقصود عبارة (لم يكن شيء غيره)‎ )٤( 
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هي من فضولِهء التي گنر بها كتابَهُ» وضلَلَ بها أصحابَة. ومسألثةُ 
هِهِ مما كان جوابُة فيه قديماء مِن كل مَّن أثبتَ لله من خليَه 
توحيداً وتعظيماً. وفي ذلك مِن كنب صَعَمَةَ الموحُدينَ وعُلمائهم ما 
فيه اكتفاءٌ لمن نظرّ في آرايهم . ففي كُنّبهم فانظرواء ومن نور قولِهم 
فيه فاستنیروا. ففيها لَعّمري منه ما گمّی» وصفوةٌ هُدّى لمن 
اصظمّى . ومع ذلك فسنجيبُ“ مسألكهُ» ونقطمٌ إن شاء الله عله . 

(۳۲) نعم» وكذلك نقول في الله. فليعقلٌ قولنا فيه مَن سمه 
معن لم ب ابن المققّع ومن تبه . فقد بعلم كل أحي أن الواح لا 
کرد اغد عد انت هد أو شدا: را ےھت کان د 
یر کد کان ول او اه رال ان کون م ال ا المعلوم 
ا ول کر ادا کر دوا لاا ا ا رل کرد 
أا شات کارا کون چ کان بها ق 
ET EET‏ 
ی ی ا ی الى لن من ورات غاب ولا هاي وواه 
كانت مع غاية غاية» أو بعد نهاية عند أحدٍ نهايةء فلم يَصِرْ بعد إلى 
غاية الغاياتِ ولم ينته عقَلَهُ إلى نهاية النّهاياتِ . وألّه يصيرٌ بالعظمة 
عند النَظْرٍ من عظيم إلى عظيم» حى يَقِه النَظْرُ على غايةٍ ليس 
وراءها مزيد في تعظيم . 

(rT)‏ وكذلك الأمر في كل معلوم أو مجهول» حتی ینتھهيّ إلى 
الله الذي لا يدرك إلا بالعقولِ. فیجدةٌ كل عقلٍ سليم» أو فكرٍ قلب 
حکیم» واحداً لا اثنينِ» وشیا لا شيتَينِ. غ لب می وزان 


)۱( هكذا في المخطوط› وفی في المطبوع : فنستجيب 
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عظيم» a‏ ن الرّحيمْ» الواحدٌ 
الأوَنُ القديمُء القدُوسُ الملك الحكيمْء الذي لا تُناويه الأعداء 
فايلا ولا كاف ا لاا اة رخو الله ا ر 
ولذ والصَمَدٌ الذي ليس من ورائِه مبتغىّ يُصمَدٌ. غاية طلب 
الخيراتِ» ونهاية النّهاياتِ. وإذا صحَح حجنا في هذا صَوَابُناء 
فهو لمن سأل عن وحدانة الله جَوَابنا. 

() فأمّا ما ذكرَ بعدَ هذا من القيل» فحشو مُسَرْبَلٌ بهْدَيانِ 
الفضول. لیس فيه مرجع نفع» ولا يتاج له إلى دفع. آرا خر 
قول انقب عليه خلفة الذي زعم هم َمل يديو ودعاءٌ 
كلميو ونفخة روجو فعادُوه وسبُوه وآسَفُوه» وانشا بُقاتل 
بعضصّهم في الأرضٍ» ويحترسٌ من بعضِهم في السّماءِ بمقاذفة 
النجوم» ویبعتٌ لمقاتلتهم ملائكتةُ ونود . 

)۳١(‏ فیا ويل ابن ن المقمّع ما أكذبَ قيلَةُ» وأضل عن سبيل 
الح سبيلَةٌُ. متى قيلً له» ويله ما قالء أو َعَم له أن الأمرَ في 
الله ذا کانً؟ ومتى» ويله قلنا له إن مَن فُويِلٌ هو مَّن فُذِفَ 
بالقَذفي"؟ أو أن الله في نفيه هو المحترسنُ؟ أف 2 آل 
ا اعام ان ضاف ال ال ج ارلا 
تفريقاً بعدلِ حكيي» وفيما تعلم الملائكة من علمهء بين الشياطين 
العصاةء وبين مَلائكته المصطفاة» ورحمة منه سُبحالَّة للآدميْينّ » 
(1) هكذا في المخطوط» وفي المطبوع : وأنشأً تعالى. 


› في المطبوع غير منقوطة» وفي المخطوط : بالقذُّف. والقذف» بضمتين‎ (Y) 
يطلق على الفلاة المترامية . أما الرمى فهو القَذف. بفحتة فسكون.‎ 
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وإقصاءَ عن علم السّماء للشّياطين» توكيداً به لحْجُيَهِ سُبحالَهُ 
وإحداثاًء وإحياء به لموتى الجهالة وابتعاثاًء وإكراماً منه بذلك 
بء وصيانة إلا عنه لوحيه. 

(۳) فمن أينَء يا وَيلَهُ» أنكرَّ من هذا ما كان مُستباناًء وما 
يراه الناسٌ في کل حال عياناً؟ أو قول إن ما رى من هذا لم يرَن› 
ونه لیس بحادثِ کان بعد آن لم يكنْ» فين انث مَرَدهٌ فرش عن 
الرٌسولِ به ودلالتها للعرب فيه على کَِهٍ؟ وهو يزعم لها ا 
ا وان المي بها َل من آعلام نبڙټو. کک 
فرش حالّهاء لكَْرث فيه على الرّسول آقوالًا» 
ما أرادوا"" مِن شاه أكبرً بيانا من هذا في إكذابه. کک ابن 
المققَع يأبى في هذا وغيرء إلا ما ألِف من ألعابه. لَلعَرَبُ إذ أكثرها 
أهلْ ضواحيَ وباديةء وفْرَيشٌ فإذ كانت منازلها على جبال عاليةء 
أحدت بالنجوم عَهْداًء وأشد في الكفر تمرُداًء من أن يكون أمرها 
E OL E OEE‏ 
اختلافِ حالتِها. واا فالرٌسول کان في حکمته» وفیما کان له عليه 
السلام من فضيلة الصدقٍ عند عشيرتهء يتقو مثل هذا لَيِباًء أو 
يفتريه عندَهم كَذِباًء بل ليت شعري ما أنکرً؟ ولم » ويله تَر 
فاستكبرَء من أن ترج الشَياطينْ على علم وحي الله ومرَلِوِء كي لا 
تسبق به الَياطينٌ إلى أوليائها قبل رُسُلِه فينتشر علمُة قبلّها في 
الناس انتشاراًء فیزداد مله يمغز" له إنكارآًء ويُحكّمّ فيه ظنوتة 


(1) في المطبوع: لكثرت على الرسول فيه . 
© بز سقط ما لط 


1Y 


ويزيد فتنةً به هفتونّه . E‏ 


مِن هذا يكر في رحمة الله الرّحيم»› 
وفیما حص الله به رسلّه من اللّكريم؟ 

(۳۷) فإن قالّ: فما بالةٌ إذا ر إنزال لم یطوهِ حتّی لا يناله 
شیطانٌ مریدٌ» ولا مطيعٌ رشي إلا رسولَهُ من بين خلقِهِ وحده 
فيکونُ هو الذي ثيك رشدةُ فليعلم آله لا تصل إلى الأرضي من الله 
حكمة في تنزيل» إلا كانت ملائكة الله أولى فيها باللّفضيل لأنّها 
صَلَواتُ الله عليها أطوعُ المطيعينَء وأعلمُهم عن الله بحكم 
الريل» وأنّها في ذلك متعبّدة وبه لله عر وجل مُمجدةٌ ا 
ت يدها" الله سُبحالّة بالعلم» وفضّلَها في العبادة للحكم والنزيلِ 
a EE‏ و 
السّماءِ محتملة. والجنّ فهم بفضل أهلٍ الما عالمونًء وال علم 
ما عندهم من العلوم مَُطلْعونً. فإذا دارث في السّماء e‏ 
وحي نل فيهاء أو عدلٌ حكم حُكمَ به في الأمور عليها* 
مسترت نة الجن ما سمغت في تايها وما ذكرت أنه الها هناك 
من مقاعيها. ألم يسم قولّها في ذلكَ» وخَبَرّها عن مقاعدِها 
الك واا ا لاء فر تاها فت رسا ددا وها 
SS‏ 

صدا ونا لا ندري اد ا م راد بهم رهم 


)١(‏ هكذا في المخطوط» وفي المطبوع: فإنما. 

(۲) هكذا في المخطوط. وفي المطبوع: تغمدها. 

(۳) هكذا في المخطوطء وفي المطبوع: وحيلة الجن حيلة. 
(4) هكذا في المخطوط وفي المطبوع: في الملائكة. 
)٥(‏ في المخطوط والمطبوع: وعليها. والواو زائدة. 
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رَشدا). وهذا يا هؤلاءِ فإِنّما كان منهاء ونبًاً الله به فيما أدّى 
عنهاء بعد أن قالتْ: «إنا سَمعْنا» في الأرضٍ لقرآناً عَاً4 . 
اا تما ل ا واا لجا اماي داه مت 
حَرَساً شديداً وشهباً) . 

(۳۸) وما ابن المقفي بمأموكٍ أن يظنٌ أن الس رور 
E‏ وقلَة عِلْمِهِ بمخارج و 
الرس مَنَلْ على معنى الحفظ لهاء بما جعل من الرْجم دوّها. 
ا دی اک ا رخدت ل ی اھا ا ا ی ف 
القذف بالشهُب» وغيره ما فيه من التَعجُبٍ؟ هل ذلك ممْن يقدرٌ 
SN NSB aS OS E‏ 
اهتدى» وتجتّبَ طرق الصلالة والرّدَى. وكان فيه من لتوكيدِ كذب 
الّياطين» ودف عن الرّسولِ لتكذيب” أقوالِ المكذبينً. واللهُ 
يقو لرسرله» صلَى الله عليه وعلى آلوء في السُورة نفيهاء ومح 
در الياطن وحرسِها: قل إن أدري أقريبٌ ما توعَدون أم يجعل 
ET‏ عالمٌ الغيب فلا بُظْهرٌ على غيبه أحَدَاء إلا من ارتّصّى 
مِن رَسولٍ فإِلّه يَسلْكُ من بين يديه ومن خلفِهِ رَصَدَاء ليعلمَ أن قد 
أبلغوا رسالاتِ ربّهم وأحاظ بما لَدَيهم وأحصى كل شيء 
ًَ0 . 

(۳۹) وأمّا قولةُ في القتالٍ: «وآنزل ملائكتة فإذا عُلبُوا عدوا 


.٠١-۸ الجن:‎ )١( 

.١:نجلا‎ )۲( 

(۳) هكذا في المخطوط وفي المطبوع : لتصديق. 
)٤(‏ الجن: .۲۸-۲١‏ 


۱۹ 


قال : آنا لبه أو عُلِبَ له ولي قال : آنا ابعلية». فما أنكرى 
ويلَهُ» من «أنا غلبتَة»» وقد قاتلبُ معه ملائكنَهُ وقد قذفَ بالرٌعب 
في قلويهم» وبٿ الرُعبَ في مرعوبهم؟ وما ينر ِن قتلهم› ويله 
بالملائكة» وهل ذلك بهم إلا كغيرهِ من كل هلكة؟ ألا إن ملائكة 
الله في ذلك متعبّدةٌ ماب وأنّه منه جل ثناؤّهٌ بالملائكة لأعدائه 
معاقةٌ» وآه لأوليائهِ عر ونصرْ ولأعدائه ذل وگسرٌ. 

)٤١(‏ فإن قال : ألا قتلّهم بما هو أوخّى» واجتاحهم بغير القتل 
اجتياحا؟ فهذا إن دحل علينا له دحل في الملائكة» دخلٌ ا 
ERS SS e‏ 
بغيرٍهاء وكل ما كان به كائنٌ الهَلَّكةء فهو أمرهٌ بالملائكة أو غير 
الملائكة. 

)٤١(‏ فإن قال : ألا خلقَ الاس أبرارآء ومنعّهم أن يكونوا 
أشراراًء فمسألة مَن سألَّ عن هذا محالٌ. وليسَ لأحدٍ علينا في هذا 
مقالٌ» لاله إِنّما یکون البرٌ راء ما فعلَةُ فاعلةٌ متخيْراًء فأمّا ما جير 
عليه صاحبُهُ جبراً» فلا یکون منه حيرا ولا شرَاً. وفيما قال أن 
TESTE eA YS EE YT E Eo‏ 
OEE AE oS‏ 


ٍ 


يكون إحسانا إلا ولم يَحمِلٌ عليه اضطرارٌ. 


(۱) الدخل: الارتياب والغش. 

(۲) في المخطوط : كتبت: القتل» وفوقها بحرف صغير: الأمر. 

)۳( المقصود وقوع التناقض في مقدمته» لأنه يفترض وجود إنسان لا يتسم 
بالإنسانيةء لأن الإنسان إنّما يكون إنساناً بحرية الاختيار أو الإرادة. 
وكذلك الإحسان. 
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(۳) وأما قولَةُ في طَفَرٍ أعدائِهء في بعض الحالاتِ على 
أولیائِهء افليس ويله بموجود من قولنا صحيح» يعلمُةُ كل 
أعجميّ متا أو فصيح» أن أولياءء لم تَعْلِبْ إلا بنصري ولم تُعْلَبْ 
إلا بمخالفتهم أو بعضهم لأمره. والدَليل على على ذلك أله لا أمسك 
عنهم نصرَهُ لما كان من عصيانِهم» كان ذلك هو بعينِهِ سببّ 
خذلانهم» وأنه من كَقَدَ سببَ ما به العَلَبة عُلِبَ» وألّه غير مستنگر 
ذلك من فعالِ حکيم یملک أن يعصيَهُ مَّن أطا میگ ففق 
E‏ 
يعهَدٌ". فمتی صر الله له وليَاً فبرحميِهِء أو ترگ من التَصرِ 
فبضرب من مَعصييه. وهذا من الأمرٍ فلا يزو به عن قدير فدرةٌ 
ولا تفسدٌ معه لحكيم حكمة» بل الحكمة معَهٌ قائمةٌ موجودة 
a‏ ألم تسم حكيمَ الحُكماءِء وأقدرً 
قاڍري" العْظّماءِ يقول في هذا من نصرهِ وخذلِهِء وقدرټه سُبحانَه 
وعدله إن يَنصرْكُمُ الله فلا غالب لم وإن يخذلْكمْ فَمَّن ذا الذي 
ينصركم من بعدِهِ وعلى الله قَلبَوكْل المؤمنود4. يُخبرُ عن أنه 
متی حبس عنهم نصرهٌ حل مع حبيو خذل. فمن لم يخذلة سبحا 


)١(‏ هكذا في المخطوط» وفي المطبوع: من أعطاه إياه» والضمير عائد على 
النصر. 

(۲) بسبب محافظة أسلوب القاسم الرسي على السجعء يضطر إلى التقديم 
والتأخير. والمعنى العام أن الله يعطي أسباب النصر والغلبة لبحض 
الأولياء» لكنهم بعصيانهم يفقدون أسباب النصر» وتتحقَق عليهم الغلبة. 
ففي النصر والهزيمة إذا عنصر إرادة إنساني . 

(۳) هكذا في المطبوعء وفي المخطوط : قادر. 

. ۱١١ آل عمران:‎ )٤( 


1۷1 


فأولئك هم المنصورونء ومن خذلَهُ فلم ينصرْهٌ فأولئكَ هم 
المبتلون. فما في هذا ممَّا يكره عقَلٌ» أو يفسدٌ فيه من الله فعل. 
سبحانً الله ما أحقّ في من جهل هذا شَبَهَ البهائم» التي منَلّها جل 
ثناؤه بأهل الجرائم . 1 

)٤۳(‏ وما و #وما رَمَيتَ إذ رَمَيْتَ ولك الله رَمَى"» 
فهيّ فيما أرى» والله أعلم» مما قد يجوز في اللْسانِ› ويُعلَم نك 
لم ترم بالرعب في قلويهم إذ رَمَيتَ» ولكني أنا الذي به في قلوبهم 
وبالرعب الذي قَذفَهٌ الله في قلوبهم انهزمواء لا بالرّمي 
بالبطحاءِ إذ رُموا. 

9 وشل ذلك ن اللو لا شري له قول و واترل الذي 
ارو عن آهل الكتاب من صباصيهم وذ في قلويهم الرُعبَ 
فريقا تفلو رتاسرود فريقاًء وأورتكم أرضهم وديارّهم وأموالَّهم 
وأرضاً لم تَظْئُوهاء وكا الله على كل شيءٍ قَدِيرً4. فما ينر 
من القديرٍ على الأشياءِ أن يفعلّ ما يقدرٌ عليه من الرّمي"؟ ما يكر 
هذا إلا أحمقّء ولا يدف هذا من الله مُجِقٌ. فاللةُ على هذا وخلافه 
يقدرٌ. وكذلكٌ قدرتة في أن يخذلّ وينصرَ» وما صحُتْ في فعلِه 
لقادر قدرة فغيرُ مستنگر أن تکونٌ له وحدَه مفتعلةًء وإلا کان معنى 
القدرةٍ عليه باطلاًء إذ ليس يى بها القادرٌ طول الدّهر فاعلاً. 

)٤٥(‏ فإن قال قائلٌ: فما تقولون هل يقَدرٌ الله على أن لا 
(1) الأنفال: ۱۷. 


.۲۷-۲۹٣ الأحزاب:‎ )۲( 


(۳۴) هكذا في المطبوع» وفي المخطوط : من الرماء. 


¥۲ 


يُدخل المتَمَينَ الجنانً؟ ولا E‏ ورسلهة التران؟ 
قيلً: قديماً كانّ» ولم يُدجل واحداً من الفريمَين ماله وا 
القذرةٌ على أن يُدخل ولا يُدخل» فقدماً فعلَه فقد" كانوا فديماً 
ولم يدخلواء ولا بد بعد أن يُدخلواء فقد كان المقدورٌ عليه من لم 


يدل »› وسال فافهموا ما قلا عتا وضعوا الفهمَ فيه حكماً 
7 


)٤7(‏ وأمّا قول «فقتلتْ أعداوؤه أنبياءه ورَسلَه» فما يكر من 
E‏ 
عندَه ما أوجبَهُء ولم يُدرٍكوا ثوابَ ما كان القتل فيه سَبَبَه. ولو كان 
له علينا في تلهم مطلبٌ» لكان في موتِهم . ولو دحل علينا بقتلهم 
وموتهم» لدخلّ علينا في أصل الفطرةٍ لهم . والفطرةٌ لا يكون فيها 
gE N e O NS‏ 
قد فرغنا من الجواب فيه ودللنا بآثارٍ الله في الحكمة عليه. وفيما 
E O O‏ ووضَح به فصځحه. 
والح لله وت العالمين را وضلى الله على ا مدان 
TET‏ 


(1) هكذا في المطبوع» وفي المخطوط : قد كانوا. 

(۲) بعد أن ميز القاسم الرسي بين القدرة والفعلء يعود في هذا المقطع إلى 
ال لتمييز بین متعلر القدرة و متعلو الفعل. د فمتعلو القدرة أقدم من متعلو 
الفعلء لأن القدرة تتعلق بإمكان إحداث الفعل والعزوف عنه معأً. وهذا 
يعني أن القدرة أسبق من الفعلء والله قادر بهذا المعنى على القيام 
بالشيئين» لكن فعلهء مثل إدخال المتقين الجنة أو النارء إنما يتعلق بأفعال 
الر: 


1Y۳ 


)٤۷(‏ وأما وله : «فأجلّ عدوّهٌ إلى يوم ببعَتونَ»» فهو وأصحابه 
في هذا يَلعَّبون» كما لم يّزالوا يَلعَبْونً. ولو فسد في التَأجيل طول 
تأخيرو لفسد في ذلك أقصرٌ قصبرو. فلي شعري» ويله لِم تابح 
هذا وأنكره؟ وهو لو لم يبق لم يَعْصِ ولم يع ولولا المعصية 
والطاعة لم ُحْلَق ولم بصم . 1 

(6۸) وأمّا قوله: «وأمرض خلقه وعڏَبهم» بما عرض من 
الأسقام لهم»ء ُلَعَمري لقد وَقُاهم سبحانّه طبائعهم مفصلةء 
واا إلیهم مكمَلةٌ عن هلكاتِ العصياتِ› وشين معایب الْقصانِ. 
فما دخلّها من سقم بُدنِ» EEE la‏ ترکیبها عن 
کل نقص من معيبها . وما فسدَ لهم من دين بعصيانِ» فبعدَ هُدَى من 
الله وبيان» وتخيير في الطاعة وإمكانٍ. فما في الذي دَكَرَ» وفتنَّ فيه 
ENES ENN‏ 
E E‏ 
أهل السُّجونٍ» أو كأنّما قبل آدابَهُ عن سَمَلَةٍ أهل المجونِ» بل كأنّه 
TT NY‏ 

)٤۹(‏ ومتی قیلٌ له فاتلَه الله وقتلَهء ما زعم قال زغدی نه 
EY‏ اه اص خلقَهُ من حيتٌ ظّ واعماھم کما توهّمٌ 
أو جر فی ا أو حال بين أَحَدِ وبين إيمانه› أو انه هر 
أمرَّضهم» أو عذْبَ بغيرٍ ذنب بعضّهم؟ بل نقولٌ هو أسمعَهم بالدعاء 
نداءه» ونور أبصارّهم بنورٍ هُداه. ومن مَرضَ منهم فمن الله يطلب 
شفاءَه وإذا ابتَلِىّ ببلاءِ فهو سبحانه الذي يكشف بلاءة. ألم 
يسممْ» ويله الله تعالّى وقولَه» عن أَيُوبَ نيه المبتلى عليه صَلَواتُ 
الرَبٌ الأعلى: و«أيُوب إذ ناى رَبّهُ أي مَسّنيّ الشّيطان بْب 


V٤ 


وعدا ب4 » لإي مَسَنيَ الضرٌ وأنت أرحمْ الراحمينّ4 . قال 
E O‏ 
ك ا و Am f (MWA‏ 
معَّهم رَحْمَةَ ِن علدنا وذكرى للعابدينَ)”. أو ما سمعٌ قول 
إبراهيمَّ » فيما نَل الله به مِنّ القرآنِ الحكيم» فيما ذكرَّ عن الله 
لمرَّضه إذ مرضَ من الشّفاءء وأضاف إلى نفيه من الغفلة والخطأء 
إذ يقو صلى الله عليه: الذي حَلَمَّني فهو يهدين» والذي هو 
از يطيمنو ور يسقَين › وإذا مَرضتٌ فهو يَشْفين»› والڏي ي ا ثم 
‌ ا << e~‏ )€( 

)٥۰(‏ وأمًَا قولةٌ: کک يا 
i E‏ لما 8 الله به الجا e‏ هو 
الذي به هلکوا ودُمّرواء بعد أن بصَرّهم الله منجاتّهم فلم يُبصروا. 
إلا أن يكون يوه هم آن يكوت هو الذي حملهم على اليصيان 
وجبرّهم . فکیف› وله وهو الله الذي متهم فيه وخبَرّهم؟ وما 
جبرَ أحداً تعالى على إحسانِ» فکيفَ يجبرُهٌ له على عصيانِ؟ ولم 
يسخط ما قَصّى» ولا رَضِىَ إلا بما فيه الرّضى» ولم يصب له مِن 
فعالي» ولم ضا بحالء ولم يُنازل عدوا بقتالء ولم يتمتّلٌ في 
شيءٍ بمثال. وإذا مرض خلمَهٌ شَفاهُم» أو تعامَوا عن الهُدى أراهُم 


)0( سورة صاد: ٤‏ . 
(۳) الأنیاء: ۸۳. 
(۳) الأّنبياء: .۸٤‏ 


.۸۱ -۷۸ الشعراء:‎ )٤( 


Yo 


ر 


ياعا وجهل وای هة وغطلة لو کان الله جاه 
صاحباً لوجبَ حقَةُ» فكيف والخلق خلمَهُ» وهو خالق الخلق 
ومُبتَدِعُهُ» والمحسنٌ إليه في كل حال ومُصطنِعه؟ ومن لم يدير عنه 
بإحسانِه حت أدبرَ» ولم يُعْيْرْ ما به من نِعمَةٍ حتی کفرَء کيف» وهو 
من عصاه استرضاة» ومن ET‏ ثم رر 
عليه في دعوة الهدى ا ثم من قبل حظهُ فيه جازاهُ ومن أبن 
عطيتَّه من الخيرات حرم وهو الذي قنخ من کل ظالم تة فيا 
ويل من جهل إحسانة» وركبَ في الكفر عصيانه. ماذا جهل من 
إحسانٍ کثير لا بُحصًّى؟ ومن عَصّى إذ إياه عَصّى» فمن أولى منه 
جل ناوه بالعبادة واللَعظيم» فيما دَعَا إليه من الطاعة له والتسليم؟ 
وهو الله الهادي إلى سبيل الجا والمنعمٌ َوه التي ليسث 

(0 ا ل وو اک وی ان غ یران 
E‏ ار 
الإنعام فيهاء بحکم ر صح أثرَهُ العقولٌ عليهاء وأته لا بد في فطرة 
العقول»ء وما جد فيها ولها من المعقولِء من آن يكون لهِذِهِ النعّم 
مُولٍ أولاهاء هو الذي فطرَها وأنشأهاء وأتّه لا ينبغي أن يكون 
مُولیها هي" فيما أبانً من ابر الصنعة عليهاء وأنّه لا يوجدٌ شيء 
غيرهاء إلا وُْجدَث فيه الصّنعةٌ وتأثيرٌهاء حى ينتهى ذلك إلى مَن لا 


(1) في المطبوع: فيا غبا. 
(۲) هكذا في المخطوطء وفي المطبوع: في دعواه الهدى نداءء. 
(۳) موليها: مَّن أولى النعمء كهي: مماثلاً للنعم» والمقصود لا يكون المنعم 


۱۷٦ 


ُشبهُهُ مصنوځء ومَنْ کل شيءٍ فمنه بذ مبدوم وأنّه الله الأول 
القديمء المَلِكُ القدُوسُ الحكيم. 

(۲) فإذا صح ذلك عند مَن يعقلٌ بإشهادوء عل أن النّجاءً 
من الله لا تكون إلا بإرشاديء الذي نرَلَ فيما آوحَى من كتبهء ودلً 
على الجا يه جو الخد لرل اللعغة فى الأشياء:والخولى 
لنجاة من نجا بهداه مِنٌ الأولياءء الذي ليس له أكفاءُ فسَسَّاويه» ولا 
شرَكاءٌ في المُلكِ فنكافيه» المتبرّئ من كل دناءةء المتعالي عن كل 
اا وت الارن الا فی اجرا ها ورل تیر الشل 
وإنشائهاء العلىّ الأعلّى» ذي الأمثال العُلىء والأسماء الحُسنىء 
شاهدٍ کل نجوی» ومُنتَھّی کل شکوّی» والممهل للمبطل" ومن 
لا يُعْدَلُ من الأشياءِ كلها بعديل . فكل ذي خير محمود» أو مقوب 
إلى کرم أو جود» فالله مبتدئ فطرة محمودوء الل 
حيڏ من جوڍه. 

al E U E E a O O) 
سفهةُ وأجهلَةٌ لقد لعنَهُ الله وأضل عقلَهُ. ولولا أي سمعبُ الله لا‎ 
e E 
ويول سبحا : اوليك كالأنعام بل هُمْ أَضَلٌ أوكِك‎ ٠ رفن‎ 

هم الخافلونً 4 E N‏ وبعث مع ذلك 
فيهم نذيرّهم» لما رأيتٌ لِمّن ذهب مذهبَةُء ولعب في القول 


(1) هكذا في المخطوط وفي المطبوع: كل الأشياء. 
(۲) هكذا في المخطوط. وفي المطبوع: المطيل . 
(۳) الزخرف: .١‏ 

.٠۷۹ الأعراف:‎ )0 


YY 


مُتَلعَبَه» منازعة ولا إجابة ولا تذكيراًء ولَظنُهم إلا ما شاء الله له 

في العقول بَقّراً أو حميراً. أَرَأيتُم حي يقولٌ: «ولا يغلبُ أحَداً إلا 
والسّلاح» . إنه لّمح في الخطاء ويله أي طماج. أترونه 
اال ا لبه الناس لاويل الحا الصلادمء 
وارتباطهم للفيلّة بالأمراس”» وقرع سوَاسِها لرؤوسِها ا را 
إلا كان منهم بخيل أو سلاج. و إله ليجمح عن الحقّ أي 
چاج ولیْن کان يظنّ أن الناسَ أقوى من الملائكةء إن هذا في 
الط اهلك" الهَلَّكة. وقد بيّنّا في جواب ذلك لهم وفيهم مِن 
غلبة الأولياءِ بالله لعدوّهم وظهورهم عليهم ما فيه بيان كافي» وعبرةٌ 
واضحة لذي إنصاف . 

(06) وأَمّا قولّهٌ: «يقاتل على املك والدتاا» قحف ويله 
يقاتلٌ على الملكِ والدنياء ولب العرٌّ فيها والكبرياءء مَن كانً 
لباه فيها مع وجودِهِ لملكها الشَعَرَّ والوَبَرَ والعباء والصُوف› 
وشطازة فا رالا شا ار الى اطا والشرت: ا 
الملك ممن يظل نهارَهُ وليل خاشعاً باكياً» ومن يسيح على قَدَمَيه في 
الأرضٍ حافياًء يدعو مَّن هلك من أهلِها إلى التَجاةء ويُنادي مَّن 


(1) الصّلادم» للمفرد: الصلب الشديد الحافرء وللجمع: الصّلادم» بالفتح . 
والأمراس: الحبال. 

(۲) من الناحية اللغوية» لا يستعمل الوزن (أفعل) إلا للمفاضلةء أي القياس بين 
شيئين أو أكثر يمكن القياس والتفضيل بينهماء واعتبار أحدهما أقوى. أما 
ما لا تفاضل فيه ولا قياس» مثل الموت والهلاك فلا يصح استعمال هذا 
الوزن» فلا يقال (أموت) أو (أهلك). 


۱A 


مات عن الهُدَى إلى الحياةء ومن هو أعرٌ ما يكون مفارق“ 
لأحوال ملوك الدنيا وأغثبائهاء ومن لا يُرى مكبر عن مساكين 
E E E‏ 
أف رتح ها اد سال وود م اعا ا فت وود 
موت ااا ماث؟ فان هذا كله وفرع ذا واضلة من اخوال 
الملوكٍ التي تتكبَرٌ عن آباِهاء ولا تنظرٌ بخير إلى أبنائها؟ ما أشبة 
بعض ابن المقمع ببعضٍ» وما أحسَّبٌ له في المكابرةٍ نظيراً من أهلِ 
الأرضٍ. 

)٥١(‏ وأمّا قولةُ قول الور والباطل: «وأخرجّ» زعم 
ا الجاهلء الذي يستر" عليكٌ الجهالةًء ويأمرُكٌ أن لا 
تبح ولا تطلْبَ ا e‏ بما لا تعرف» والّصديتي بما 
لا تعقلء فإِنَكَء زعم لو تيك السو بدراهيك تَشتّري بعض 
السلعء > فأتا الرَجْل من أصحاب E‏ فدعاك إلى ما عندَهُ 
وحلف لای ی الي شىء أفضل مما دعا إليه» لكرهت 
أن تصدَقَه» وخفتٌ العَبنَ والخديعةً ورأيتٌ ذلك صَعْفاً وعَخْراً 
منك حتی تختارَ -زعمَ- على بَصركٌ» وتستعینَ من رجوت عندَه 
معونة ونضرا). 

)٥١(‏ قَمّن» ياويلَةُء الذي يُخاطبُ ويسأل؟ ومن الذي يُخسّى 
أن يخدعَ ويجهل؟ أَالنُورٌ الذي لا يجهلٌء زعم فيعودُ شراًى أم 
)١(‏ هكذا في الأصول» والمقصود: ومن هو مفارق» وهو في ذروة عزه 

ومجدهء لأحوال الدنيا. 

(۲) هكذا في المخطوط وفي المطبوع: سلطان. 
(۳) في المطبوع : يسّر. 


1۷۹ 


الل ال ل كن إل خد ومر سحاد اللة ها اغ آمال 
بعقله! وما أوجد شبهة في الدَناءة بفعله. أمحمَدٌء ويله صَلَواثُ 
الله عليه» كان يدعو إلى شيءِ ممَّا گذبَ عليه فيه؟ معاذ الله أن 
کون تلك كانت قط من آدابه» ومما ل عليه في کتابه" . آ0 
اا E E‏ ا 
وآلِه يدعو إلى المعارفٍ» أو يأمرٌ صلى الله عليه وآلِه بالك عن 
الطَلّبٍ والبحث؟ وهو الكاشفٌ عن أسرارٍ الغيوب لكل متبحځْثِ أو 
هو يَرضصى دناءءً الخْدَع وقبائحهاء أو بُقَارِبُ الأسواء وفضائحها؟ 
ولم يبح أحدّ من الخلتي السَيْناتِ بأكثرً مما قبّحَّء ولم ينصح في 
الدّلالة على الخيراتِ أشدٌ ممّا نصحَء ولم ياد بإظهار أمرءِ أحد قط 
كما نادى» ولم يَذْعٌَ إلى كشفِ الحقّ ما إليه دعا. أما سمعَهُ ويل 
ما أكذبَ قَيلَهُ» وهو يقول صَلَوابُ الله عليه ورضوانة: يا أيُها 
اناس إن كَننُم في شك مِن ديني فلا أعبدٌ الذينَ تعبُدونَ من دون الله 
ولكنْ أعبْدٌ الله الذي يواكم وأَمرتُ أن أكون من المؤمنينَ 4 . 
ویقولٌ الله تعالّى : فل يا أل الكتاب نالوا إلى كلمَةٍ سواءِ بنا 
وا الله ولا نشرك به شَيئاً ولا ينَجِذَ بعضنا بَعْضاً 
أرباباً ِن دون الله فإن تَولّوا فَمُولوا اشهدوا بألا مُسلمون4"» 


(1) في المخطوط : كتبت في البداية (بمثله)» ثم شطبت وكتبت (بفعله) . 
(۲) هكذا في المطبوع» وفي المخطوط : وما نزل. 

(۳) هكذا في المخطوط. وفي المطبوع: أم هو. 

)6( في المطبوع : جاء النبي. 

. ۱١٤۴ يونس:‎ )0( 

۲) آل عمران: 1٤‏ . 
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دی فما اکم كيف تحکمونَ4'. 

(0۷) وإ دعوی ابن المقصّع هذه فيه لَمتَا" لم يذَعِهِ عو قط مدع 
غا لا ممن أجابّه فاهنَدّى» ولا ممن صد عنه واعكَدّى . ولي 
أحسّبٰ a‏ القع هذى وألفن الطاب عل لاه ها ية 
فجعل ظّهُ عليه يقيناء أو كابر من وجد قولَه بيناً . كيف وَيلَهُء قاتله 
الله وله کون كما افراه او غل ما اعا والله قول سبحا : 
لل انما أعظكُم بواحدة أن تقوموا لله مَنَْیَّ وفُرّادی ثم مروا ما 
بصاحپکم من جِنَة٬‏ ٳِٺ هو إلا نذيڙ لم بينَ يدي عَذاب شَدير4 . 
ويقول سبحانة : #أولم ينظروا في مَلَکوتِ السّمواتِ والأرض وما 
لق مِنْ شَيءِ وأن عَسّی آن يکوت قد اقرب أَجَلْهُمْ فاي حديبُ 
ا ئۇينو ن ويقول سبحالَة: فل انظروا ماذا في السّموات 
والأرضٍ وشا تخ الایات والندرُ عن قوم لا بُؤينون4” فھل دَعَا 
أحد إلى إخلاص E E E‏ أحدٌ من الناس على النَظْرٍ 
ا E‏ ابن المقمّع في الكلام كِب أضغاث 
الأحلام. طلب› ويله في الكتاب من الكٌعنيف»› ولف في عيبه 


(1) يونس: .۳١‏ 
(۲) في المطبوع: لما 
E‏ 
)٤(‏ الأعراف: .1۸١‏ 
(0) پونس: ۱۰۱ . 


(0) هكذا في المطبوعء وفي المخطوط : إلى الفكرة. 


1۸۱1 


من التّكاليفف”'» ما لم تفه قبلَةُ عفاريت الشّياطينء فكيف به وإِنَّما 
هو مجنونٌ من المجانين. أما سم قول رب العالمينّ: «فُلْ لئن 
اجَمَعَتٍ الإنس والجیٌ على أن يارا بمثل هذا القرآنِ لا يأتون بمثله 
ولو كان بعضهم لبعض ظهيراً4"» و قوله سبحانَة: #أم يقولونَ 
اا SS e‏ 
صادقين 4 . 

(0۸) وأمًا قولهٌ: : فلا نعلم ديناً مُنذ كانت الدّنياء زعم إلى 
هذا الرّمانِ الذي حان فيه انقضاؤها ا 
e‏ اللَّمخيض هلا وبتر أصلاًء ومر 2 اشوا 

ترا على اَي والأمم الي فير غايهاء وأوحشَ ةة وأغفل 
عقلاًء وأعبدَ للدّنياء وأتبعَ للشّهواتِ من ديزكم». 
EON)‏ وتلا في هذا من أصول دیننا وفروعه»› 


ت 
Ê‏ 


a 
حك بأقلٌ الحقّ عليه. وأي دين أحسنُ نظاماًء وأعدل أحكاماً‎ 
قامتُ دعائمة» واعتدلت‎ a › وأقل افا وأرضّی رضی‎ 
O EE 
فحشاءَ أو عدوانٍ؟ فلم يتر لمحسن ثواباًء ولم يض عن مسيءٍ فيه‎ 
عا بخقادر من فط عاد وران ن عل غير ماتلا راء‎ 
لفسدت الأرضُ خراباًء وعدمتٍ الصالحات ذهاباً . ولكي أراهُ ظنّ‎ 


. فى المخطوط : من الأكاليف‎ )١( 
الاسراء:۸۸.‎ (۲) 

(۳) يونس :۳۸ . 

(6) في الأصول: قال. 


1A۲ 


ديتناء وتوهُمَ أحکام رَبناء أحكام معاوية بن أبي شقان وا ت 
بعد معاويةٌ ملوك بني مروادً» يِن تناقض أحكايها» وجورها في 
ائ ا ا 
وحكمٌُ ديينا فالحكمٌ الذي لم يخالظة ق جَورٌء وأمورهُ من الله 
فالأمور التي لا يُشبهُها أمورٌء ويحق بذلك أمرٌ وليه أحكم 
الحاكمينَّء وحكم جاءَ من رب العالمينَ . 

(1۰) وأمّا قرلة؛ «رَجُل من آهل و AT‏ 
العجامة. وما في هذاء ويلَه» ما أشدّ عترَهٌ وكفرَهٌ» أبِهامياً كان عليه 
السلام أو شامياء أو مغربيًا كان من الناس أو مشرقيًا؟ هل هو إلا 
بسر آدميٌ» بعنَةُ الله إلى كل فصيح وأعجميّء كما قال سبحالة» 
أجزل الله كرامتةُ ورضواتة : فل إِنّما آنا سر مفأكم يُوحَى إل ألما 
إلقكم إله واحد4. فهل أنتم یمون هل ہو إلا فول الله 
صلی الله عليه» بعتّه الله إلى الانسانِء وإخان من الله وهبه عباده 
لا كالإحسانٍ» أرسلَهُ سبحاَةُ بهُداه مُبّدياً» إلى أولى الخلق بأن 
یکون مُهتدیاً إلى الملا من عشيرتهء وفي ولد إبراهيم وذْرييهِء وإلى 
أبناء قحطانً من جيرته" . وهم الذين كانوا في كفرهم أوفى أهل 
الكفر لمن عاهَدوا عهداًء وأكرمهم لمن واذوا ودّاء وأحستهم لمن 
تحرّمّ بهم تَحرّما» وأحفظّهم لجوارٍ مَّن جاورَهم تكرّماًء وأشدّهم 
للكذب إنځاراً» وعن کل دناءء خلق استکباراًء وأشدّهم لله 
إعظاما» ولحرم بيه إكراماًء والذينّ يقولٌ عنهم» فيما ذكرّ منهم» 
)١(‏ فصلت: .٦‏ 

(۲) فهل أنتم مسلمون: كتبت في المخطوط وشطبت. 
(۳) هكذا في المخطوط. وفي المطبوع: من خيرته. 


1A۳ 


في عبادةٍ ما كانوا يعبدونً معَهُ من الأوثانِ تقَرًباً بعبادتهم لذلك إلى 
الرحمن» ما نَعبْدهُم إلا لِيمَرّبونا إلى الله رلفى4”". أما سمعت 
قول الله فيهم» وفيما ذكرٌّ لعبادو من تمتّبهم #وإن كانوا ليقولون لو 
Ea A E E‏ 
سبحاتَةُ عنهم خاصًاً دون الخلق»ء في تمتيهم دون جميع أهل 
O E O KE‏ 
ليكوب أهدّى من إحدى الأ4^. 

ا فر ی ان اترا رفي ها ر 
الساحرينًّء فخيرٌ بدع بحمدِ الله منه وقَبْلَهُ ما قال إخوانة من 
الكافرينٌ فيها قولَّهُء أما سمعتم قول فِرعَونٌ وملأوء عندّما رأوا من 
نور الحقّ وضيائه إن هذا لسار عَليمّْ» ولإِن هذان لساجران4) 
فنا هو يقزل يا بها الاح إذ قال فإك لحور وبينا فريشق 
ای م و چن 
ولَعَمري لو کان موسی ومحمْدٌ صلی الله عليهما ساحرّين عندّهم 
وفيهم› لكان ذلك بيا جلاً لدیهمء لا یخمًی منه شيءٌ علیھم› کما 
كان يسين لهم حر السَّحَرة والكهَانِء فيُوقِنونَّةُ منهم بحقيقة 
الإيقانِ» ولا يَذْعُونَ سحرّهم جُنوناًء ولا ساحرّهم مسحوراً 
تخليطاً وعَتَهاًء وعِمايةٌ وعَمَهاً . هذا ليُعلَمّ أن قولّهم فيه لم يكنْ إلا 
گَِباً وافتراء» وأنٌ السحرَّ لم يكن عندهم ا شل فو رلا ری 


.۳ الزمر:‎ )١( 
. ۱۷١ -۱٦۸ الصافات:‎ )۲( 
. ٤۲ فاطر:‎ )۳( 
. ۳ طه:‎ )6( 


1A4 


كيف» وَيلَهُ» وويل أسلافهء ومن تبعَهُ بعدَهُ من أخلافهم وأخلافهء 
بُسّمّى سحراً أو جنوناً ما يملا بطونا وعيوناًء ونرَّى آثاره اليومَ إلى 
الذّهر الأطول دائمةء ومواقعُةُ في بطونِ الآكلينَ والشاربينَ من 
الما والجوع باقيةً؟ ما هذه بطريقة السحر المعروفيء ولا يعرف 
السّحر بوصف من هذه ا إلا أن یون في موق" وعماه» 
وشدَة تباعدِهِ عن هداهٌ» يبصر اليومٌ من السّحر مالم يكونوا 
يُبصِرون» أو تَظهِرٌ السَحَرَهٌ اليو له منه ما لم يكونوا يومئلٍ بُظهرونٌ. 
والسّحرٌ يومئٍ فيهم ظاهرٌ منشورٌ» وصاحبهم إذ ذاك عندهم مكرم 
e SS‏ 
القتلّ . ما أوضح الأمورَء وأبينَ الساحرَ والمسحورً. ولس في هذا 
ES‏ مع أك لم د تَر قط أحداً يسحر إلا وهو 
يعبت في سحرهِ ويسخرُ ولم رَه وإن سحر إلا مسترذلاًء وسفلة 
دا نذلا . 

۳) وأمّا قول : «نافرً الله الإنسانٌ فقال «(فليدع ناديّه سندع 
الرّبانية4» ثم افتخرّ بغلبتو زَعبَ» لقريةٍ او لأمَةٍ أهلگها من 
لأمَّم الخاليةاء فما في هذاء ويلّ؟ مَّن افر وافتخرً؟ لاء ولكّه 
ا ا ا 
ومدَكرٌ. وهذه من لفظاته الأولىء وشبيهتَهنٌّ في الدّناءةٍ والعَمَى . فیا 
ويلَهء ما أغلبَ عليه قول السفال والبُهتانِ» وأجهلَّةُ بما يدور بين 
أهلو عن ةا اللينان الذي لا تسات إلا به تأويل القرآفة ولا 


۱ 
ا 


(1) الموق: الحمق 
(۲) في المطبوع: مجبور. 
(۳) العلق: ۱۸-١۷‏ . 


1A0 


بين بغيرٍه من الالسَنِ ما بين به من البيانٍ. فليعمل من أرادَهُ قبل 
تعلَمه بفهو» ولا يحكمْ على القرآنٍ بوهوه. فإك ابن المققّع إلّما 
استعار أحرفَهُء فأمّا معناها فجهله وحرَفَه. ا فی ر ال 
لظا فوعاهُ كما سم حفظاًء ثم ثب إلى نوړه وضلالیو ذبا 
فانشاً يمدح به غير الممدوح تلعبا ٤‏ والمعاني منه فأعجميّةء 
والأسماء التي سمى فعربيّة . 

(۳) وأمّا قول «انقلبَ» و«أنشأ»» فكلمتانِ ليس لهما في الله 
e‏ وضلالِ منهجهما عن كلام أهل المَذرِ 
والثهى”. وإتما كَبلَّهما من الناس عن الطبقة السفلى. ومن قال 
و ا ع ا ی ا ا 
ويل فما لم يقل به في الله ق من كانت الذنبا معد ولا فرط . 

0( وامًا قولةٌ: «عمل يديه ودعاءُ کلمێهء تة روحه)» 
کله منه على ما توهُمَهٌ زور وبهتانٌ» وأکثرٌ قولِه فيه فهُذر وهَديان. 
ولیس فيما فن في هذا من قولِهء لا في قَصَرهِ ولا في طولِهِء أكثرُ 
فن أن الله أحذت ضف وأبدءّ لا شريكٌ له بدعاً. فإن قال قائلٌ : 
ولم أوجد صنعَة؟ وما اليلَةٌ التي لها أبدعّ بذْعَه؟ فهي الاختيارٌ فيما 


ور ر 


نشا وإظهار حکمته فما أبدى» جوداً مته وگرَماً E ED‏ 


(1) في المطبوع: قبل بعلمه تفهمه» وهي عبارة مضطربة. 

(۲) من الواضح أن هذا المقطع يتعلق بالتعليق على القطعة التي آوردها من نص 
الكتاب المنقودء التي تبدأً: «انقلب عليه خلقه الذين هم عمل يديه ودعاء 
كلمته» ونفخة روحه» فعادوه» وسبّوه وآسفوه» وأنشاً تعالى يقاتل بعضهم 
في الأرض. . . إلخا. وهي قطعة سبق أن ناقشها المؤلف . 


۱۸٦١ 


ولا يجب به إلا له فيه حَمْدّ» وكفى بهذِه لصنوه عِلَةّء وفيما سألَ 

(6 0 شال سات ای قال قال فما بال آذ کان الوذ 
عندَكم من عِلَةَ صنوه وَبَرييه" والجودٌ فلم يرل عندَكم من ذاټهء 
لم يحدثٌ الصَْنم قبل إحداثه؟ فهذا ضَرْبٌ من عاط السَوال وأعياثه . 
إذ كان الصْنْمْ كيف ما كان حَدَئاء وكانً الله له في ذلك مُحيثاً. 
فهذا جوابُنا له" فيما سألّء إذ كان في مسأليِه قد أحالّ. والحمدٌ 

0) وأمّا وله : «فصارت العَلَبةٌ للسيطان بأن تبعَةٌ الخلائق 
على صَلالتهِ إلا أقلهم»» فيا ويله ما في هذا من عَلََّهِ؟ بل هَبْهم 
تبعوه على صلالتهء فإنما تبعوه ومالوا إليه بأهوائهم» وأطاعوه 
لعدائهم» لا عن عَلبة منة لهم . فوالله ما غلبّهم» فكيف يغلبُ خالقَهُ 
وخالقهم؟ ومتی غالب الله السَّيطان فعّلبٌ أو عُلِبٌ؟ يأبى ابن 
المقمّعء ويلَهُء إلا اللْيبَ. لن كان الشَيطانٌ غلب الله بكشرة 
أتباعه» لقد غلب الشَرٌ نورَهُ بكثرة أشياعه. ويله إنما يسبع السيطانَ 
من أطاعٌ هواه وعَمِيّ عن الله مثلّ عَماهُء وسَبلةُ إلى الله لو أرادها 
ذلل» وطریق نجاټهِ بالحق له مسهّل» ولم يعْص من عَصَى غلبة ولا 
قَهْرا» ولم تطعْ نفس على طاعتها جبرآً. إنما خْلِقَ الثقلانِء مُحَيّرينَ 
نر الطاغة واليضيان التكرن الطاغة بالا غار امانا والمحصة 
للإنسانِ عِصياناً. 


(1) البريّة: الخلقى. 
() له: زيادة من المطبوع . 


AY 


۷ فأما قولة: «ادتحلوا عليه الأسَّفَ والحسرة والغيظ)› 
فَكذبَ عدو الله لا يقال لله تحسْرٌ ولا غيظ ولكنْ يقال لهم 
أسفواء إذا عَصَوا الله فأسرّفوا. ولا يقالٌ: تحسّرّ الله ولا اغتاظ 
ولیس سبحالَةُ ممّا يغاط . يأبى ابن المقمّم إلا عجمة الان" 
و کذب البْهتانِ. متى وجدَ الله سُبحالَةُ عمّا يقول» زعي 
«مما لا تقبلهُ العقول»؟ أظنهُ ذهبثت به ذواهبُ استعجام الخيرةء 
فا TE O TR e‏ 

ته : ليا ES‏ من رسول إلا کانوا به 
e‏ > فهذه إِنّما هي حسرةٌ على اليباد لا عليهء وتحسَرٌ 
فیهم على الهدّی لا في 

E O O E MORE 
. يًغيظ# وهذا أيضاً فإّما كان لما هو لهم من أمر الله مغيظ‎ 
يقولٌ سُبحانَةُ أما من امرئ غاظّهُء فليس يُذهبْةُ اغتياظة. وأمّا‎ 
(آسفونا)ء فهو «أفرطوا في عصياينا». فوجبَ عليهم بذلك تعجيل‎ 
انتقامناء لا على ما َوَهُمّ من حرق الأسّفيٍ» التي لا قحل إلا بكل‎ 
مستَضعَف . ولقد کان له في هذا بيان واضځ لو تبن ويقينٰ علم‎ 
صادقٍ لو تيقَنَّ» لقول الله جل ثناؤٌ» وتبارکٹ قد اسما‎ 


ليس كمثله شيءٌ وَهُوَ السَميعْ انير .ون الذي تر م لمشيل 


(1) هكذا في المطبوع» وفي المخطوط : عجمة البيان. 

a 9 

.٠١ الحج:‎ )۳( 

)٤(‏ هكذا في المخطوط وفي المطبوع: وتباركت تقدست أسماؤه. 
)٥(‏ الشورى: .١١‏ 


AA 


هو اللَمثيل . فسبحان من لا صل إليه الأوهاء» ولا یعرض له نومٌ 
و ان ومن لیس کمثل ما خلقَ من الإنسانِ» ذلك الله رت 
الأرباب» وَوَليّ مجازاة العدلِ في اواب والعقاب. 

(۹) وأما قولة: «فجعلٌ الله السّبيل سَبيلَينِ»» فوا عَجباً 
لمال ر في هذا التّکثیرٍ والتّفنین! وکیفت› ويله یکونْ سبيلانِ 
سبيلا؟ ما أحسَبُ كلامَةُ بهذا ومثله إلا حَبَلاً وتضليلاً . «فسبيإ” - 
زعم - للطاغوت وحزبوء وسبیل تفرد الله زعم بنهجو». وإنّما 
یکو سبیلھم لهم سبیلاً وغيَاًء إذا كان كل أحدٍ سواهُم منه بَرياً. 
ايكون اليل له سجاه سلا ادا كان الب ااا وخا 
دليلاً . فهذاء ويله وجه السّبيلين» لا ما قال به من مُحال السَيين . 

(۷۰) وقالَ : E TEs‏ 
لِم إذعلَمَ وفهّمَ ومن ومما نر في ذلك وبين . اَم الجن والانسش 
كَلِمَّا قال تعالّى من عباديه. إذ العبادةٌ له واجبةٌ على أهل النْعمةٍ في 
مَحَمَدَيِهِ . وما ما سوى الثقلين فَلَهُما حَلَمَهُ» وبه استحقّ عليهما من 
الشُكر ما استحمَُ. فذلك قول جل ثناؤهٌ وتباركٹ بقدي“ 
أسماؤء: وما حَلَقَتُ الجن والإنس إلا ليعبُدونِء سأري منهم من 
زی را اران اوو ال شرا اد 
E‏ «سَحْرَّ اكم البحرَ لتجري الفلك فيه بأمرهِ 
ولتبتغوا مِن ذ فضلِه ولعلّكم تشکرونَ وسَخُرَ کم ما في السّمواتِ وما 
(1) هكذا في المخطوط, وفي المطبوع: الآلام. 

(۲) في المطبوع: تقدست أسماؤه. 


. 0۸ -۵٦ الذاریات:‎ )۳( 


۱۸۹ 


في الأرض جَميعاً منه إن في ذلك لآياتِ لِقَوم يعمَكرونَ4. 
فسبحانً الله مستحقّ الرّْضى» ممن أطاعَ أو عَصّى» بأحقّ حقاثقِ 
الاستحقاق» وما يحقٌ للخالت الرَرَاقي . 

(۷) فأمّا قولَةٌ: «فما اراد بخلقِهِ الخيرً أم الشَرً؟»» فالخيرً 
أراد بهم جميعاً سبحاتة مُعجلاّ وثوابَ المحسن منهم أراد جل 
ثناۋة مجلا . فأراة سبحانه الخيرً في كلهم إرادةٌ تعجيل» أتمّها 
فأكملَها أفضل تكميل» ES‏ وا 
على غیرو عبادتة . وأمّا إرادثه في التأجيلء فإرادةٌ خلافُها يستحيل» 
إذ لا تون بنيةُ أهل الذينء ا واه س کان 
غير ذلك لم تكن البنيةٌ بمحكمة ولم يُرّ فیها ما یری من آثارِ 
الحكمة وكات هرانا ل تفل وشا هن الاشار لا يقل 
فليعقلْ» ويله أسبابَ كم الله المترافدة» وليعلمْ تَعالِيّ الله عن 
اوا ا د ای ب ال نی رفت 
الأصحاءِء ولا توجدٌ بفهم في جُهّلاء ولا عُلّماء. 

(۷۲) وأمّا قولةٌ: «إِنَ ربّهم على رسي قاعدٌ وإلّه تَدَلّی فکانٌ 
قاب قوسَينٍ أو آد فيا لبا الله من أعطاة اتل الله ما 
أعظمَ راه ا و 

كما توهُّ. وما نبالي ما قال عَلَينا كَذْباًء واذّعاه من القولِ فينا 
ول آل الذي قال من «قعدَ» و«تدلّی» و«انقلبً)» و چ 
و«افتخرً» و«أنشأً» و«غلبً)» فأكثرّ فيه من هذا القولِ علينا كيبا 


. ١۳١ -١۲ الجاثية:‎ )١( 
. من أعطاه: هنا بمعنى من أين أخذ هذا الافتراض‎ )۲( 


۱۹۰ 


وفرفاً وحُلفا» لَشيءٌ ما علمتُ أن يلْياً ولا ذِمَياً يعقلٌ ما قال منه 
قط حرفاً. وبَلّی» ولعلَةُ وعَسّی» أن يکود ظنٌ قولَةٌ: (استوى)ء 
فلاء لم يعن الله بها ما عَّى. وما لله سبحانه في ذلك لو عَنّى به 
ا الك ما المعطّم» واللعظيم المكرّم. أَمَا علمَ إِنّما 
يُرادُ بالاستواءِ الإجلال لله والإعلاء بملكه لما فوق السّمواتِ 
العلى» وأن استواءَةٌ على ذلك كاستواية على الأرض السُفلى» وأنٌ 
«استوی» في هذا گلمةٌ من الكلام» جائ معناها بين الخواصٌ من 
العَرّب والعوامٌ. تقول العَرَّبُ إذا ظفَرَّث بأحدٍ أو عَلبث على بَلْدٍ: 
لقد صرت إليها» واستويتٌ عليهاء تريدٌ غلب سلطاني فيها"" . فهذا 
وجه قولِهِ جل ثناؤّهٌ: (استوى)ء لا ما يذهب إليه فيه من العَمّى . 
(۷۳) وأمّا ما جهل من قول الله تبارَك وتعالّى: #ويحيل 
عرش ربك وهم ومز شمان نقد یمک أن يکود ثمانة 
أا اونا ا او اة مان ن ا در ا 
وأن لا يكون كما ظنوا ملائكةٌء وأن أَقلٌ ما في ذلك إذ لم يأتهم 
عن الله فيه بيان أن تكونٌ قلوبُهم فيه مُمتَرِبةٌ شاكةً. لأنٌ ذلك قد 
يرج في اللْسانِ» ويتوجةُ في فهم هله بإمكان» وإ في ذلك ليلم 
عفد أخلد رونا ران ية ل لبا مر :يدل عل انت 
خفيّق ويتجلّى إذا كُشِف عنه بجليَةٍ مضيَة. ولیس معنى (فوقُهم) ما 
يذهب إليه الجَهَلَهُ من الرّقاب» ولا ما يتومون فيه من تشبيه رب 
الأرباب. والّمانيةٌ فقد يمكنٌ فيهاء غير ما قالٌ به الجَهَلٌَ عَلَيها . 
)١(‏ وخلفاً: سقطت من المخطوط . 
(۲) هكذا في المطبوع» وفي المخطوط : غلب سلطانك. 


.١۷ الحاقة:‎ )۳( 


۱۹۱ 


(۷6) وأمّا قول الله لا شريكٌ له رى الملائكة حافْينَ مِن 
حول العَرْش4) فقد يحتمل «حافینَ» أن يکود مكبّرينَ مُجِلْينٌ . 
ويحتملٌ أن يكونوا بأمرهِ عاملينَ؛ لأنٌ الإحفاف قد يحتملٌ ذلك في 
لسانٍ العرب أبن الاحتمالٍ لاهم يقولون إن قوم فلانِ لَمْجِمُونٌ به 
في الإجلالِ. 

)۷٥(‏ فإن قال قائل: فما وجه قولِهِ فيما ذكرَ من إحفافهم به من 
حولِه؟ فقد یکونونً «حافین؛» وإن کانوا من تحتو کما قال : 
انهم شان لاود وإ کان ين علالی نارك بحت لا يرود 
فذلكڭ کقوله ا فا ا «قَعالّی»» لما توهُمَ في «حَمّل» 
و«أحَف» و«استوی»: #وانشقَّتِ السّماءُ فهيّ يومزٍ واهية والمَلَكُ 
على أرجائها) . فإذا انشمَّتِ السّماءٌ للفناء والبلاءِء تحرٌزت 
الملائكة لِسَمَّها إلى الأرجاءء وهي النواحي» فصارت حينئلٍ حافةَ 
حول العرش الباقي. والعرشٌ فإما هو السَمَفُ الأعلّىء والأسفل 
مناه قبل فناء الأعلى . فليعقَلٌ هذا مِن المعنى» مَّن أرادَ حقيقَةً ما 
عك اه سقف أعلى ا ف الملانكة من الشخاوات غير 
مسکونِ بشيءِ من البريّاتِ . 

(۷7) فإن قال قائلٌ: أفیكون مكان غير مسكونِ؟ قيلً: نعم 
اا ای و داراف اال لا لاکن ل اا 
(1) الزمر: .۷١‏ 

(۲) كما يقال: سقطت من المخطوط . 
(۴۳) الحاقة: .٠١‏ 

(0) تحوز: تهيأً وانتقل . 

)٥(‏ البريات: المخلوقات. 
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ا فما أن العرشَ هو السَقَفُ فموجودٌ في اللْسانِء كير ما 
ب بين العرب والعجمانٍ. وقد يمكن أن يكونٌ معنى (الذينّ 
بس ا راد به الذين يلونة إذ اليس ميته وبيكة حي الى 
المَلِكُ العليْ. وقد تقول العَرَبُ في المنزل تَنرلة. أو في الأمر 
تحمل إِنّه لَيَحملناء إذا كان عليهم واسعاًء أو بمرافقِه لهم مُمتعاً. 
وليس يُريدون حملَه لهم بي ولا عُنْتي. أفما في اختلافي هذا ما 
وقت عن تشبيه الخالتي بالخلق؟ 

(۷۷) فأمّا الخداع والمَكَرٌ والكيد بمن كان يمكرٌ ويخدع 
CA E a be I e E‏ 
وذو الكيدِ المتين» وخادعٌ من خادَعَةُ مِنّ الكافرينً. وكل ذلك منه 
فليس كفعل الخاسرينٌ . والمكرٌ والخدع والكيد فإنما هو إخفاء ما 
E Ê E Ca ag O‏ 
بحتال في إخفائه. وأما حربةُ فإتّما هو حربُ أوليائهِ عن أمره. فهذا 
وجه ما ذکرَ سُبحالَهُ من حربه وكيدِو ومَكرهِ» الصَحيح معنامء لا ما 
شد به ابن المقمَع جهلَهُ وكفْرَهُ وعَماهُ. 

I N O 
ِن لهم انى الله بنياتّهم من القواعدِ فر عَلّيهم السَقَْفُ مِن فوقهم‎ 
وأنّاهم العَدَابُ يِن حيبت لا يَشعُرون4. أَمَتَرَى أن أحداً يعقلٌ أو‎ 
لا يعقل يتوهُمٌ أن هنالكٌ سقف بناءِ مسقوفي أو أن (فخْرٌ‎ 


(1( في المطبوع : ينزله. 

(۲) في المطبوع: يحمله 

.۲١ النحل:‎ )۳( 

)٤(‏ في المخطوط: مسقفاً. 


1۹۳ 


عليهم) إما هو بمثل ما يُعرَّفُ من سقوط السقوف؟ ما يتوهُم هذا 
أحَدّ ولا يضل فيه من ذي لب قصد. وهو أيضاً وتوجُهَهُ من تنزيل 
الله في كتابه» بهذه الوجوءِ كلها في فهمه وإعرابوء یدل على غير ما 
توهُمَّ فيما ذكرَ كلَو» إلا أن يأبّى ذلك مُكابرةٌ لعقلِه. وقولّةٌ في الكيدٍ 
ا a‏ وقولّةُ في 
المنافة فقي (يُخادعون الله وهر خاوغهم) وقزل سبحانه في 
الاستهزاء: «الله يَستّهرئ بهم يدهم في طغيانهم يَعمَهونَ4› 
فإِنّما يريد تَرْگهُ لهم وتأخيرَهُ اهم وهم عاصون لا ما ظلَهُ ابن 
المققّع بالل گباً» ولا استهزاء يكون من الله لَوِباًء > کقولِ قوم 
SS‏ صلی الله عليه وسل : إن الل يأمرم آن 
وا ا مورا قال أعوذ الله أن أكون ن 
الجاهل ءي . فهذا الاستهزاء إذا كان كذِباًء وقول الخادع فإذا 
کان اا فإلى المخلوق يضاف ويُنسبٰ» ا هو الذي يلهو 
ويلعبُ. فهذا وجه الاستهزاء منه والخداع والمكرٍء » لا ما يذهب 
إلبه كل عَويّ ضبني العلم رالضدر. وإذا قیلّ له سُبحالَةُ «یرضی» أو 
ا أو «يأسف» أو «ايسخط» أو ايغضب»» انا ذلك إخبار 
عن أقدار الطاعة واليصيانِ» وجزاء الإساءءٍ عندَه والإحسانِ لا 
نوُم مع ذلك ضمي مسکون» ولا حَرَگهٌ منه في رضي ولا سخط 
ولا سکوت٠‏ وکیف یکون عندنا غير هذا؟ وهو ويله عندنا الله آلا 
0) الأعراف .۱۸١:‏ وفي المطبوع: استدرجهم سبحانه من حيث لا يعلمون. 
(۲) النساء: .١٤١‏ 


(۳) البقرة: ٠‏ 
(6) البقرة: 1۷. 
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ED E E 
البارئ المصوَرٌ له الأسماءٌ الحستّى يسبّح له ما في السّمواتِ‎ 
. والأرضٍ وَهُو العزيرٌ الحكيمٌ)‎ 

(۷۹) وأمّا قول : «فما بال جع في غير كنهو من عَمَلِ يديوهء 
فهي اواب قوله «انقلب» و«افتخرّ» و«أنشاً» التي لا تخرج إلا من 
بین جنه . ومتی زْعمَء ويله أا أخبرناه أنه جزعّء أو سخظ أو كرة 
أو عاب شيا مما صنعٌ؟ 

(۸۰) وأمّا قولةٌ: «ابتدعَ الأشياءَ فأخرج الأشياءَ» مما كان 
هاذياً فيه» وهذا من قولِه في الأشياء» فقول فاسدٌ ليس يُعرّى» إلا 
آنا دناه عنه بحفظهء وكرهنا تبديلَةُ إذ حَكيناه عن لفظه. ثم قالّء 
علَبَهٌ الل وأدامّ العذابَ عليه: «وتجاورً رضاءُ إلى سخطه 
ومحابه إلى مکارهو» والخیر لعباده إلى الس لهم والرّحمة لهم 
إلى العذاب عَليهمء ثم افتخرًء زعم وامتدح باه غلبهم وقهرهم» 
واما هُم لا شيءَ ومن لا شيء». فافهموا قولَهٌ : وإّما هم لا 
شيءٌ . فگت ويله یکون مم لا ېې E‏ متی يبل 
مث هذا هَذَيان المجانينِ» ولا چ آقوال الهاذينَ؟ 

(۸۱) فما قولةٌ: «إذا غلبّهم افتخرً وامتدحَا» فهما من أخواتِ 
«انقلبَ)» وهو فیھما يلعب كما كان يلعبٌُ. ثم عمد إلى سر أسرارٍ 
الفرقانٍ» وأعجب عجيب سر القرآنِء من الرَاثيَاتِ والحواميم» وما 
در فيه من (ق) و(آلم) و(طسم)» قَعَد علمَها جهلاً ر 
)١(‏ الشوری: .١١‏ 

.۲٤ الحشر:‎ )۲( 
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عجیپها مُبنَذَلاًء وأراد ويله عِلْمّ سر نبائهاء وما طواءٌ الله إلا عن 
الأصفياءِ في إيحائها" . وكلاء لم يجعلَهُ لعليها أهلاًء ولم يجعلٌ 
قلي المي لها مَحََاً. بل أخفاءٌ الله وزمَلَهُء ولم يُعه إلا أهلَهٌ. 
فان کان جهله يُصيْرُ المعلوم مجهولاًء فقد يوجَدُ كير مما هو عندَهُ 
لم مجهولاً. ولس من جهل لذي فضل فضيلتة» ولا من رآى آمراً 
فلم يدر عله یسب ذا فضل فضلَهُ» ولا يزيل عن ذي عِلَل عِلَلهُ. 
E E ERO‏ 
الأمتعاتِ فلا يدري لِم ذلك وأهلةُ به دارونًء ولا يشعرٌ بما فيه 
من المنافع» وهم يشعرون. فأينّء وَيلَهُ» كان من إحضار هذا 
RS‏ وی حکمَ بما رأی من هذا وأشباهه حکمَ؟ ولکتّه 
يأبى إلا تحكُمّ العَمَى والاعتداء والمكابرة في العلم للعْلَّماءء 
ولا" كَلم لم يفكُرْ إن كان ذا فطنةء وينظز إن كان من أهل انر 
فيما استدلٌ به أهلٌ الكتاب والعَرَّبُء من هذه الأحرفِ على ضمائر 
كل مُعْيّبٍ؟ فكانث هي الدّليل لهم على الكتاب» والسَّببَ لعلمه 
دون جميع الأسباب. أفما رأى» وء سر عجائبهاء فيما نيئ عن 
مخجوب عُيها؛ من سرائر قلوب المسَكاتبينّ بهاء ويدورٌ من الأنباء 
في التَعبٍِ بسببهاء اكتفاء منهم بها في أنباء الأمورٍ» من كل مشاهدة 
بينَ المخبرينَ أو حضور؟ 

(۸۲) فهذا وأشباهُه فليس لمثله فيه مدخل تعنيف» ولا يشتَعّل 
منه ولا مِن مله فيه بمنارَعَةٍ في تحريفِ» مع أن لهلِءِ الوجوهِ من 


)١(‏ هكذا في المخطرط› وفي المطبوع: في إيجابها. 
(1) في المخطوط : أولاء وفي المطبوع : أفلا. 


۱1۹٩ 


التفاسير ما لو سقط عتا علمُها في التنزيل» لكان علينا أن نعل أذ 
لها مخارجَ عند الحكيم» ووجوها صحاحاً في علم العليم. ولو 
كان جهلنا بها يزيل صحَُهاء أو بل عن الحكيم حكمتهاء I‏ 
ثبت للحگماءِ حكمةء ولا في علم العلّماء مَعلَمة. إذ توجدٌ العامة 
لا تعلمْ علمّهاء ولا تعرف للحكماءِ حكمّها. ولو لم يثبتِ العلم 
E A AN‏ 
أو يحكّ في الأمورٍ كما حكمَّء لما كان في الأرض من أهلها 
جاهلٌ» ولما وُجدت بين الناس في العلم فضائل. وماء ويلَُ» في 
جهلِه لحكمة الكتاب وما جعل الله فيه من عجائب الأسباب مما 
e eS‏ ا ل له الل ا 
به عمايانَة إلا َباباً. لقد كابر من فرق ما بين الجُهَلاء والعْلّماءء ما 
لا یکابرّهٌ ذوو العَمّى» يقيناً منها به وعلماًء ومرمى منها إلى غير ما 
رَمّى . والبيان في هذا بیتنا وبنَه» وما ينبغي أن نشتَغْلَ په عنه فإِنّما 
هو في تثبيتِ الصانع ورسولِهء لا فيما أنكرَّ وفتَنَ فيه من هَدَيانِ 
قيله. فإذا ثبتتِ الحجُة فيهماء وآقمنا دلي الحقّ عليهماء عُلِمَ بعد 
إقامة الدّليلء أن الحكمة ثابتة موجودة في التنزيل» جُهل ذلك أو 
غلم أو وهم فيه أو لم وهم . 

(۸۳) فدليل معرفة الله الذي لا يُكابرٌ» وشاهد العلم بالله الذي 
لا بُناگرٌء ما أَرّى وأوضح ممَّا تُراعيه أعينْ الناظرين» وتُحيظ 
بالتَحديدِ فيه أفكارٌ المفكرينَ مِنَ الأشياء كلها في تأثير مؤئّرهاء 
)١(‏ في المخطوط: لم يلحق. والمقصود أن جهله بهذه التأويلات لا يترتب 


عليه وجود خطأ فيها ذاتهاء ولا يتبعه انتقاص فضلها . 
(۲) ماأری وأوضح : أي ما كشفه الله وينه . 


14۷ 


وتصوير صَوَرِ مَصَورهاء» وتناهي أقطارٍ موجودهاء وظاهر افتطارِ 
محدودها» وما ذكرَّه منها ذاكر» ووصفه واصف» أو تصرف بوصفه 

من الواصفينَ لها متصرْف. ففيه لمن نظرَ وأنصف» وعدل في النَظرِ 
فلم بَحُف» دليل على حدوثِ الأشياءِ مين وشاهد E‏ 
RO‏ إذ الأشياء كلها محدودةء والآثارٌ في قائمها 
موجودة. ومعلومٌ بان التّحديدَ إذا وج لا يكون إلا من محل غير 
محدودٍ» ولا نر إذا عُوينَ إلا من مۇثر موجود» ولا تصوير مصور 
إلا من مصوّرٍ» ولا فطرة مفطور إلا من مُفتطر» كما لا يكون كتابُ 
وُجدَ إلا من كاتب» E E‏ ولا فعلٌ ما 
ر ولا مقالٌ قيل إلا من قائل. فالله تعالی مور کل 
مۇئر› والفاطرٌ جل ناوه لكل مفَظر› ا إلا ماكر ولا يا 
الإقرار به إلا مُکابرٌ. والمناکر فغيرٌ منگر» والمکابرٌ فغيرٌ مستنگر. 
لمن أنهجَ إلى معرفيه السَبيلَ» وأوضح بمنيَهِ الدَليلء اشكر على 
إبانة التعريف» ووضوح دلالة اللَّأليف» التي لا يضل عنها إلا 
ا را چ مرا ا اھ زو ر لی ال ا 
إلا خاسرٌ» ولا يجورٌ عن قصدِها إليه إلا جائر. 

(۸) وإذا ثبت تأثيرٌ الأشياء كما قلناء واستدلٌ امرؤٌ عليه من 
حیت استدلَلناء ن ا ر ا م ر زان 
ولي تصويرَ المصوَرِ متعال عن مساواة مصوَرِهِء وأنّه إن قَرْب من 
السَبَهِ منه» أو لم برق بيتَهُ - جل ثناؤه- وبينَه» في كل معني من 
)١(‏ العبارة في المطبوع: وشاهد بالاه لا يدفع محدئها مكين . وقد أضفت 

(بآن)» التي سقطت من الأصلين» ليستقيم السياق . 


1۹۸ 


معانیه» وفيما جل اردق تا فيه » جيل هر“ في عجزه ومقادیروء 


ودل ضعفِه وتأثيره. وعاد المؤثّر و ومصور الأشياء مصوراً. 

توا على الموَتَرٍ سمة المؤثّرينَء وأضافوا إليهِ تعالّى ذلَةٌ تصوير 
المصرّرين. وكان في قولِهم» وما سَلّكوا من سبيلِهم» الموْتَرٌ 
مرا ويور الها مضر رر اها رعا ومر ها 
صانعاًء وبديعُها مبتدعاًء ومبتدعُها بديعاً. وهذا من قول 
الفائلين ٠"‏ ومعمَدُ جهل الجاهلينَء عينْ مَناقض المحال» ونفس 
متدافع الأحوالء الذي لا تقوم له في الأوهام صورةٌ ولا ِن فِظر 
معقولاتِ الأقوال فطرة. وفي ذلك أن تكون الأشياءُ موجودة لا 
موجودة» ومفقودة في الحال التي وْجدَث فيها لا مفقودةً» وصارَ 
المخلوق لا مخلوقاًء والخالق في قولهم لا خالقاً. على العلى 


و‌ ور 


الأعلى» الذي : نهج إلى معرفيِه سبلا دللا عمَّاوصقه به 
الخشبهون؛ وافتَرّى في التّشبيه به المفترون. ونحمده على ما عرّفنا 
به من القَرْق فيما بينَّةُ وبين جميع الخلتي» ونعوذ به يِن جهل 
توحيلو» وشیا علی ما الا من شکرد وتمجيدِه. والحمد لله 
رتا الال رصل آله غل ا الي رالد وسا تلا 
(۸) وأمّا مذهبةٌ في «العادياتِ» وعيبها". لجهلِه بشاهدِها 


0( ی أن عبارة «كهو؛ تعني : المماثلة في الماهية . 

(۲) فى الأصلين: القائلين. والفائل : الأخطل البليد. 

© اني النطوع + وغها والنخديث على عا يجدر عن الآبة القرانية (والعاذيات 
ضبحا): (العاديات: .)١‏ والعاديات هي الخيولء وقيل الإبلء والضبح : 
صوت آنفاسها إذا رکضت . انظر: تفسير الطبري ۳۰: ۳۲۸ والكشاف ٤‏ : 
۳ 


۱۹4 


وغائبهاء فغيرٌ مُستنگر منهء قاتلَةُ الله ولعَة. فقد تكون «العاديات» 
من العذوان والغيّء و «العادیات» من العذو والسّعى . ث ثم لکل 


1 
ت 


٣ 


ما کان من ذلك وجوه شتی › ی ا ا ف ار 
و«الصبح» أيضاً فألوانٌ مختلفةٌ. وكل ما ذكرً في السُورة فله وجوةٌ 
متصرّفة» يعرفُها مَّن عرَفَةُ الله إيّاهاء ويوجدٌ علمُها عند من جعلَهُ 
الله مُجتباها . فليقصِر مَّن عَمِىَ عنها في عَماه فان العَمِيٌ لا يعدم 
الظاهرٌ ولا يراه. فكيف يعلم خفيً ما بطنَّ من الأسرار»ء التي 
جعلها الله أفضل مواهبه للأبرار؟ أو لا فليسأل عنهاء وليطلبْ ما 
حَفِيّ عليه منهاء عند وَرَنَةَ الكتاب»› الذينَّ جعلَهم الله معدن علم ما 
حَفِيّ فيه من الأسباب. فإنّه يقول سبحاتة: «ثمُ اورّثنا الكتات 
الذينَّ اصطمينا مِن عبادنا فينهم ظالمْ لنفيه ۾ ومنهم مُقَتصِدٌ وينهم 
سابیٌ بالخيراتِ بإِذنِ الله ي ذلك هو الفضل الک4 ولتك مسألتهُ 
منهم للسابقينَ بالخيراتِ› فان أولئك ناء الله على سرائر الحفيّاتِ 
من مرل وحي کتاپه» وما فيه من خف عجائبه. فقد سمعتَ قول 
الله: لفاشألوا أل الذر إن كنشُم لا تعلّمونَ 4‏ . فأمّا من لا فرق 
عنده بين «عامي» م من «اعميّا» ولا عي في العاديات من 
اسعي »۰ ولا «الصرَّر» مِن ¿ (صوّرا» ولا ا اعمرا» ولا 
الور و من انورّا» ولا «الأمور» من «أم ن ا 


(۱) فاطر: ۳۲. 

(۲) النحل: ٤۳‏ الأنبياء: ۷. 

(۳) أي لا يفرق بين العدوان بمعنى الاعتداءء والعدوء بمعنى الركض. 
)٤(‏ في الأصلين: من أمور. 


لسان القرآنِء الذي «صَوَرَ» و«الصور» فيه مفترقانِ. والحمد لله رت 
العالمين؛ وصلواة على ححمداواله وسل 

۸) وأما قوله: «ثمٌ زعموا أن الله لق الأشياء كلها بيده لا 
من شيءِ موجوو» وزع أن اليد لا بوهم قبضها وبسظها إلا بعدَ 
وجووا» فوا عَجَباً لجهله بمسائلهء وزور كِب علينا ومقاولِه. 
ومتی» ويله زعمنا له أن جميعَ ما بَثّ من خلقِهِ وأرى» منّا ولي 
خلقَهُ بيده وبرا؟ إِنّما قيل ذلك في ادم خاصَةٌ دون غيرءِ من الأشياء. 
إذ تولٰی سُبحانَةُ صنْعَةُ بالابتداءء ولم يَكّنْ گكونِ بعض الأشياء من 
بعض› ا ق من أهل الأرضٍ. فأمَا نظراؤه 
الذينَّ كانوا بعد من أولادي فإنّما خلقهم سبحانه بالتناسل من بعِو» 
لا على طريتي جلقيهٍ من الابتداءء ولا مغل مُبتدَءِ به من الأشياءء 
خَلقاً من غير والِدَين وَلَدَاه» مدعا لا على مثال ابتداه" . 

(۷) فأمّا قله في قول الله سشبحاةٌ: كن فَيَكّونْ4) 
وزْعمۂ «أتّه لا بقال: «كُنْ» إلا لما هو کون فليس ويلَهُء ويلاً 
یکثرٌ عَولُ مذهبنا في ذلك إلى ما توم ولا أنه سُبحانَةُ نطق أو 
تكلم . إِنّما ذلك للإخبارٍ عن القوة منه والاقتدار PEE‏ 
فعلَ بمباشرة» وأ سیل فعلِه كلو سبي قدرةٍ» لا يُعانٌ بکمّین» ولا 

ر کر یی نو ی ۷ ف 
الوهم له يثالّ» وما لا يقوم في الوهم ا قن ال 
أ الر ضا 
(۲) البقرة: ١١١‏ . 


لمن قال مقالَُ» ورضيّ فيما قال منه حالَهٌ: أترعمُ يا هذا أن الأشياء 
قديمة» ليس لبعضِها على بعض عند تَفْيمة؟ فُمَّن قوله: نعم» قد 
بَتَ لكلَها القَدَمُ. يقال له : أليس إقرارُك لكلْها بقِدَمِهاء وإثبائّكَ 
للقِدَم في تَوَهُمها إقراراً بأنّها لا من شيءِ؛ وأنّها أل بَِيء؟ 
E E A ENS‏ 
أولى بالقيام في الوهم» حدوت شيءِ لا من شيءِ متقدم» آو شيءُ 
ا ولا نهاية في آخرهِ تَنْوهُّمْ؟ فان قال : E‏ 

له ولا نهايًء أولی بالتَوهُّم منه ولایء قیلً: فلا یکون هو أولی إلا 
وهو متهم . وإذا أجزت في معناه"" لم يَرَلِ الوهُمْ» ثبت به حينئلٍ 
واا اطا 
والقطرٌ تحديدٌ وافتطارٌ. فإن قلتّ: ليس نتوهُمَةُ على هذاء لأنْ هذا 
قد استحال» ولکنا نتوهُمْ أنه لم يرل ولا يزال". قيل: فأنت إنما 
ترید [أُن]“ تہ تتومُم نك تدرك وتعلمْء فَلِمَّ أنكرت المحدَك» وإن 
لم تعلم له ا و ی م ر یر و ا 
از أن يکونا جمپما عن في ال مشعقين. فإن قلت : فاي 
أنفي يا هذا“ هذين الوجهَينء فالمسألةٌ عليكَ في نفيك لازمة 


(1) صرف كلمة (أوّل) مع أنها ممنوعة من الصرف خاصية يتميز بها أسلوب 
المتكلمين» وقد اشتكى منها ابن أبي الحديد في مقدمة شرح نهج 
البلاغة». ومن المحتمل أن الف المتكلمين الذين صرفوها. 

(1) هكذا في المخطوط وفي المطبوع : في معنى . 

(۳) ولا يزال: هكذا في المخطوط؛ وفي المطبوع: ولن يزال. 

. أن: زيادة منا لم ترد في الأصلين‎ )٤( 

(6) في المطبوع: بهذا. 


لاسا بعد قانمة ا ل اتا الا ا ن ان کون رادت 
أو دی اد ال شا ل إل دما او اه لا يتوم مُتوهَم 
فيها وجها ثالثاً؟ فإن قلت : فإني”"“ لا أدري أعلى حقائتي الأشياءِ أم 
لاء لَحِقْتَ بأصحاب «سوفسطا»ء وفيما كان من رد الأوائل عليهم 
غنی كافي» وبيان قد تقدَّمٌ منهم شافي. والحمدٌ لله رب العالمينَء 
وصَلَوانةُ على محمد وآيو الذي طهُرّهم تطهيراً. 

)۸٩(‏ ومتا يقال إن شاء الله لمن قال إِنّه لا يكون : شيء إلا 
من شيءِ٬‏ وإ كل ما أدركنا بالحواسٌّ كلها فأوليّ أزليّ» وهم فرق 
شى متفرقة . . فمنهم من يقول: انما الحَدَتٌ اجتماع وفرقة. . ومنهم 
من يقولٌ: إتما هو تير العينء بالف ما لها می الین .. 
ومنهم مَّن يقولٌ: إِنّما الحَدَتٌُ كونُ بعض الأشياء المختلفة المتضادّة 


. فإني: سقطت من المخطوط‎ )١( 

(۲) هكذا في المطبوع» وفي المخطوط: لا من شيء. 

(۳) في الأصلين: التغيير. وهذا المقطع مهم جداً لبيان تطور المصطلح الفلسفي 
عند العرب. لأن المؤلف يبين معنى «الحدث»ء ويشرحه بأنه: 
(i)‏ ا والفرقةء أي الانتقال في المكانء 
(ب) تغير العين أو الجوهر» 

(ت) تولد العناصر بعضها من بعض . 
I GG‏ 
یکون الشيء لا منتهی له في نقسه. وهذا يد يثبت أن المانوية الأولى في العالم 
الإسلامي قدمت نفسهاء كما يقول فان إس» بوصفها نظرية علمية» وأن 
نظرية الجوهر الفرد تكونت. كما سبق بيان ذلك» في سياق الحوار مع 
المانوية. وقارن هذا الفهم للحركة بتقسيم الكندي للحركة إلى أربعة أنواع : 
«تبين بالأقاويل البرهانية أن كل حركة إما أن تكون مكانيةء أو ربوية أو 
الك اواتحالة أو كرا ار فوا اة ع الحلة الفرية 

للكون والفسادء رسائل الكندي الفلسفية .٠٠٠:١‏ 


1۰۳ 


من بعض» كالأرض التي تكون من الماءء والماء الذي يكون من 
اا ومن أجل هذا الأصل» قالوا جا اد الل مخ 
بالکلٌ» وان الكل من الكل یکونُ» إن هذا هو الحَدَبُ الکو 
إلا أله من صِعْرِ أقدارِهِ» لا يوجَدٌ ولا بحس به» وهو لا مُنتهی له في 
عَدَدوِ» وأن كل ضدٌّ من الأشياءِ مختلظ بضده؛ البياض بالسّوادِء 
والنامي بالجمادِ» والعظم باللحم» واللّحمْ بالعظم» ليس شيءٌ منه 
ال وج وا ا 
dE SE VN OE‏ 
أبداً عارف. وإن كان لا مُنتهى له في عد أو كشروء لم تكن للكمْيَة 
معارف. وإن كان لا مُنتهى للشّيءِ في الصُورةء كانت الكيفيةُ 
مجهرلة . اوذ كانت الأشناة لا عرف أنه لا مى لهات فا گان 
منها فلا يُعرَفُ أيضاً مثلهاء وإنما يُعرّف ما يدرَكٌء وسل بمعرفته“ 
المسلڭ إذا عَلِمّ ِن كم ركب وأي الأشياءِ هو إذ تركب . ومضطرٌ 
أن کون ما كان من الأشياء لما منه كان نظيراًء قليلاً كان منه إذ كان 
أو كثيراًء وأنٌ الذي يكون عنه» كالكل إذا يكون منه. 

(۹۰) فإن کان لا يستقيمْ أن يکود الحَيَوان» ولا ما جعلٌ الله 
له من الأجسام» ولا الأشجار» ولا ما جعل الله له من التّمار» بلا 
هی في عِظّم ولا صِكَرٍ» ولا فیما يُرّی له من قُذْر» فكذلك الكل 
عند مَن يعقَلٌ ذو نهاية. إذ هذه الأشياءُ التي هي أجزاؤه ذواتُ 
غاية. ولا تستقيم له ما لم يستقمْ لأجزائهء وإِنّما تناهيها من قبل 
انتهائه . وإن كان الحَيّوان والشَجَرٌ وأجزاؤهماء التي لحقَّ بها في 


(1) في المطبوع: لمعرفته. 


زا اتا ا E‏ واا دا 
بحوادت منقصلة. وبعضها عندّهم فيعض فالماءُ منها هو الأرضُ› 
والأرضُ فهي الماء والماء فهو الهواء. فإ ذلك يصيرٌ إلى أن كل 
موجود فمن موجودٍ» والموجودٌ فلا يصح أن يقال له «يكون» ولا 
«يعود». وکيفت يکون الکائڻ» او يبي شيءُ من شيءِ وهو بائنٌ٬‏ 


َ 


كقولك: إن الماء ينفصلٌ من الحم واللَُحمَّ ينفصلٌ من الماءء 
واا ا مرچ ن کا کر چیھ دی و ا 
بقدرِهِ جسد مثله محدود» فَنِي عندَها يقيناً» وبطلٌ أن يكون كميناً . 
فمعروت أله لا یکون الكل من الكل ولا بخرځ منه في الوزن ينل 
ا كيت» وقد بعلم أ السَّيءَ ٤‏ إذا خد منه مء فقد فى 
aT‏ وإن كان ما خد منه» مقَصّراً في القَذْرِ عنه» نقص منه 


بمَذْرِ ذلك . لا يكون الأمرٌ فيه أبداً إلا كذلكَ. ولا يستَقيمْ أن يكونً 
لهذا الذي أَخدٌ منه مثلهُ قوامٌ أبداً بلا منتهى. ولو انتقص منه مثل 


oy 


بعضه» لكان ا الذي يدوم عظمه» وينْمَی عنه 
رةو Es‏ ومن أجل أته لا 


ر 
.۰ 


ا أبداً قدره» وهر يخرچ منه أجساد ا وبقدرو في الوزن 


)۱( في المطبوع : وضعها. 

(۳) هکذا في الأصلين› ولعل الصحيح: الفائل. ومعنى العبارة أنه أراد أن 
يقول: حوادث منفصلةء فقال: حوادث مفتعلةء وذلك لغبائه وجهله. 
وواضح أن الجهاز الاصطلاحي هنا قديم» ولعل «مفتعلة؛ أنسب للكلام عن 
«الحدوث؟» بمعنى الوجود بعد العدم» بينما تدل «منفصلة» على الحدث 
بمعنى الانتقال المكانى . 

9 في الخظوط: لا قى 


محدودةً مستويةٌ في الوزن بقدرهِ موجودةٌ وهو أيضاً لا يُحَدّ إذا 
آذ نها ؛ ولا يوصّف عند الصْفة بصفتهاء کان کل ا 
من الأجساد إذا أَخِذّ من بعض زَنَوِء اند أن تقض ن كمه 
کت ما کان في حلوء من يره أو صر . فمعلوم أله لا فصل منه 
أبداً جَسَدٌ مله إلا ان تقض ما فُصِل منه كله وله لا يجوز في 
لباب الأصخاءء ولا فيما يحمد من قضاء الصلَحاءِء أن بوخد من 
شيءِ شي ثم لا بُنقَصه a‏ 
بالنّهاية عنه. 

يقال أيضاً لهم: إن كانت الأجستاد والأعراض 
مُحَلِطةء وإِنّما يفارق بعضها بعضاً عندّكم فرقةً وهي كلها في 
قولكم فواحدة فالإنس والخلق ليس بيتهما عندّكم خلاف» 
والأعيان والأعراض فقد تجمعُهما الأوصاف. ولا بد لهذا الخلي 
من «رؤوس»” أوليّة مُبتَدَعةٍ من الله سبحاته بِيّة» منها برأ الله كل 
E EE ENES‏ 
ولا ينبغي لهذه الرُؤوس أن يكونً بعصُها من بعض» بل تكون 
مَتَضادَةَ تَضادً النار والأرضٍ. 

(۹1) ويال أيضاً: إن كانث صَوَرُ الأشياءِ لم تَرَلٌ ولا تزالء 
والصَوَرٌ فهي الألوان والهيئات والأشكالء كان قول القائل إِنّه لا 
ویک ا ا ن ا ا 
شيءٌ» فيعودٌ إلى اللّلاشي» قولاً من قائلهِ مقبولاًء وعد ما رُعِم فيه 


۲*٦ 


قول .ولت لم تكن صر ر الاشیا داقمة وا في کل حين موجودةٌ 
قائمة» أعني بالصُوَرِ صورة ا وصور الذّم» وصور العظمء 
وور اکال Ce‏ اللراة كلها الظاهرةً منها 
والخفيةًّء فلا مُحالة أنّها لم تكنْ قبل حدوثهاء وأنّها قد تفتّى بعد 
اا وا ا من «ليس» إلى «أيْس». ران 
فناءها استحالتها من «أْس» إلى «ليس»» کبیاضٍ اتلج الڌڏي ت 
عند کون الثلج معا» ويبطل بياضة عند بطلايوء فَيمْنيانِ جميعاً . 
وهل من فعالِ» في سکونٍ أو زوالٍ» يجدّهٌ واجدّ. أو يشهدٌ به على 
فاعله شاهد إلا وهو مُحدَتٌ» كان بعد أن لم يخن بريءٌ من 
معنى لم يَرَل٠»‏ تعلمُ كل بهيمةٍ مُضِيَّ ماضيهء وفراذُها في المعنى 
لمنتظر آتيه . اجهل خد افا ولا شه ماضن مه اها ا 
اف ي ارا فار فر ار ر ال 
والسكونِ في حال واحدةٍ معأ وإ الخَرَكاتِ والسُكون لم يرلن قط 
ا ا و کور اوا ا اا ر ری ما ف اطا کن 
E a a‏ 
CT TE‏ 

(9 و کی هدا من القر ل مهالا وین وف محالات 


)١(‏ أراد بالقول الثانى رأياً ومذهباً فلسفياً. 

E O ONT 

(۳) في المطبوع: بعد حدوثها. 

)٤(‏ إذا بطل الثلج» بطلت صورة الثلج معه. فالبياض موجود ما دام الثلج 
موجودا» وإذا ذهب الثلج ذهب معه البياض . 

)١(‏ في المطبوع: ومحبوسها لنفسه حبسا. 


۰¥ 


القول مَقالاً أن البهائم جميعاً في اختلافها لسر ما لم يأتِها بعد من 
أعلافها. فإذا وصل إليهاء افترقب مواقعْه لديها. فما تنتظره بعد 
إتيانِ» ولا تضطربٌ إليه بجَرّلانِ» E‏ 
إليه وتنهَقٌء وتضطربٌ إليه دائبة و غو وکن ل يغد الغرم في 
جهلهم من ذلك لما جهلوا» وضلالتهم عن حقائق الأمورِ عمّا 
ضلواه ما وضقهم الله مجاه بء وذكر من غلا فى مى 
O O‏ 
إن هُم إلا كالأنعام بل هُم أضلٌ سَبيلاً)“. فلم يمهم على مواقفِ 
الات جل وخاعا ل ورای کک او غا 
ايمرا دوا هذه الاية E I NE‏ الله اه 
منها عِياناً في هذه الفرقةء فان وجودها فيهم ودلالة الله بها عليهم 
آي عظيمةٌ عند من يعقلّها في البيانِ» لا توجد إلا فيما ذكرَ سبحانةُ 
و ا وها ورت الاندن خد ورزر غ 
سينا محمد الي وآلِه السّلام كثيراً. 

9 ثم جعل ابن المققَّع النُورَ الذي زعم أنه خير واحدٌ 
أفانينً › و او وجعله جد و د ل کا 
ی ددا يا لا یتّناهی» فقا : «إِنّه نور و اوجكمة وطيبُ 
وبهجةء وخيرٌ وبركة وإحسانُ وراحةٌ» وكذا وكذا ممّا لا 
يتناهى». وقد تعلمو أن البركةً والبهجةًء والظَيبَ والحسنَّ 
(1) الفرقان: .٤٤‏ 


(۳) هکذا في الأصلين. ولم أجد هذه الصيغة في كتب اللغة لدي» بل وجدت 
الضلَال والضالين والضوال. 


والحكمةً أشياء في العدد كثيرةٌء ومعانٍ لا ينك فيها مََايرةّه كل 
واحلٍ منها غير صاحبوء والسَبِبُ منها غير سببوء لا يشكٌ في ذلك 
ولا يمتريه إلا من لا يعقل شيا ولا يّدريهٍ. وكذلك قال في تكثير 
اللْمةء وما يِب إليها من السَرّ وخلافِ الحكمةء ثم جعلَ كثيرَها 
نخدا وزعم أنه لا يكون منها حير أبداً. 

)4٥(‏ افليس يا هؤلاءِ الل الأدهم وسواده الذي هو مِن 
كل ظلمة أظلمْ» موجوداً فيه ما ذكرّ الله فيه من السُكونء بأوجدِ 
جار ا عرفا ن كل كون؟ والسكرة رجه والراخة فة 
والفسحة خير كثيرّ. فالظلمة إذا"“ عندَهم خير . يقول الله تبارك 
و ھر الا یل لک الل اکرا وهار بير إن في 
ذلك لآیاتِ لموم يسمعود4”. وقال الله : فل أَرَأَيئُمْ إن جَعَلَ 
الله عَلّيكم اهار سَرْمَداً إلى يوم القيامة مَّن إل غير الله يأتيكم بليلِ 
کون فة أفلا تنروت ن ور ر الشمس» ا 
ا ي 
الفنون؟ وهو أفضل اران 2 فضلاًء وأكثره ذ فى اوو حف 
أو ليس قليل النّهارٍ مقصراً ذ في الور عن کثيرو؟ و شر» الگ 
في بعض النّهارِ بتقصيره. ا محال أوضح أو مقال إحالة اقب مِن 
هذا مَقالاء ومن محالِه محالاً؟ ليس بالأمر من خفاء» ولا على 


)١(‏ هكذا في المطبوعء وفي المخطوط : الآن. 

(۲) يونس: 1۷ . 

VY القصص:‎ () 

)٤(‏ العشوء والعشوة» والعشواء: الظلمة والحيرة والتخبط في الظلام. وأراد 
بالمعشاة : ما يمنع من الرؤية. 


۲۰۹ 


عورة أهلِهِ من غطاء إلا أن عجمةٌ القلوب» وما فيها من عَمّهِ 
الذنوب» تجول بأهلِها كل مجالٍء ونهلِك بمحالِها ضَعَفةً الرّجال. 
(7) ومما قال ِن هَماهِم صدرو» وزمازم هترو «إِنْ الشيطانَء 
زعم قد بى على كل صنب من أهلٍ الأدبان حائطاً حصيناًء 
وسوراً شدیداًه حصرهم» زعم فيه» وول بهم شيطاناً من 
شياطيِه» وجعلَةُ عَلّيه» فإن كان الوكيلٌ حفظ السُورَ فهذِه أمانة 
وان لم بحفظةُ وکانث منه لموكُلِهِ فيه خيانةٌء كان السورٌ كما لم 
يكن ولم يبق فيه أحَدّ ممن سُجِنًا. فاعجبوا أيّها السامعودًء لما 
تيعون من مناقضن هذا القول الذي لا قول عله إلا كل 
منقوص مرذول . N TT‏ وک دد ارا 
a E‏ 
ال واو ما و ل وو ا غ الا ا 
اة عندَهُ خير سار والجهالة شر ضارٌ. وقال: احصرَّهم». 
والحاصرٌ فقوي والقرّةٌ فخيرٌ. فقد عادتِ الطّلمةٌ عندهم خيراً. 
اضر فعا ا وال ف د فد غاد الي عد عا 


[الرّد على الَنويّة] 

(۹۷) وممَا يقال لهم فيما زعموا مر EET e‏ 
ذلك عن کل منهاج سَلّگّه سالك أو فتك فيه فاتكٌ: من أينَّء يا 
هؤلاءِء جاءَ تعادي الممتزجينّ من المتضادّةء بعد آن صارا غا 
في عقدةٍ من المزاج واحدة» كحو معاداة إنسانٍ لإنسانِ أو ضرب 
آخرَ سواه من مواتِ أو حَيَوان؟ وکیفت یکون من الناس» ما کانوا 
صلحاءَء نسل غير صالح» ومن طالِحهم» شيئاً كانوا أو أشياء 


1۰ 


شيء لیس بطالح» ولا نری صلاح أ بيهم أصلَحَهُم» ولا ما في أبيهم 
من الشلاح اطلخهم» و o‏ وا ا وه هو ما 
أصلانِ إلا انش واخدة أو دك لا بوخد لما سرا ت فما بال 
فرعهما من ولدهماء إذاً لا يكون كأحيهماء إمّا أنثى مُفرداًء أو 
ذكرا أبدا؟ فلو كان الأمرٌ على ما يزعمونء أو في شيء من طريتق ما 
يتومون کان ولدهما ذكراً أشی» وأنثى ذكراً. إذ كان عندهم إِنّما 
يکون کل شيءِ من مثلِو» وکل فرع شيءِ» زعموا »کأصلِه. 
والوالدانِ لولإهما صل وگل شی فاا یکر ن ننه اا خو لهل . 
الاج نفسه فثمرة لا من مثلِهاء وعقدة الاج فليسث كأصلها. 
إذ أصلُها اثنانِ وهي واحدة. وإذ هما لها أصلٌ» وهي لهما عقدثى 
فاي مكابرةٍ أوحشٌ» أو محال قول أفحشٌ مما أدّى إلى مثل هذا 
وما كان من القول هكذا؟ ۰ 

(۹۸) فليعلمواء ويهم» أن اللة هو الذي صنعَ الأولاد للباءِي 
وا لا يصن الأكفاء الأكفاءء ولكن الله الأحدٌ الصَمَدُء الذي لم 
يَلِذ ولم يُولَذ» ولم يكنْ له كُمْؤاً أحدٌ. وكيف يصنمٌ والدٌ ولد 
وإّما كان بالأمس مولودا؟ إذاً يكون الوالدٌ من صنع ولدِوء كما 
الولدٌ من صنع والدوء لأنّهما كفَؤَانِ في الميلاوء وولَدانِ كالأولاد. 
ولك ذلك كما قال الله لا شريكٌ له» وما بيه في كتابه ونرَلَه : لله 
ملك السّمواتِ والأرض يخلق ما يشاءُ يهب لِمَّن يَشاءُ إ0 
ا الا اود ا ااا ول ف غا فاا 
علي قدیرٌ 4 . 


.٥* - )4 الشورى:‎ )١( 


وال ناء الله ليم من الناطق؟ الطلة؟ فالمنطى 
خلاف الخُرَس» وهو خير زعمتّم» أم الور والظة جي ف 
اشوا فى الط والامتراء تفاب كما عل أم الاطى الور 
قالمنطق احير وشرور:والشر إذاً فهو في نوركم. ويلکم» فاا 
في هذا شناعة آمورٍكم» واد مجونکم»› وأعظم جنولکم» وأظهرَ 
السَمَهَ به وبغيرهِ فيكم» وأغلبً الدّناءةً فيه عليكم . وزعموا أنّهما 
حسّاسانِ» فهما لا مُحالةً في الح مشتبهانِ. ومُشْبةٌ الثَّرّ لا يكون 
إلا شرا مدنا أليماًء ومُشبة الور لا یکوٹ عندهم إلا نورا كريماً. 
وق مشا الور بالخ الله ن ألا يكرد خير وفي مايه 
اشر للثورٍ بالحس نف أن لا یون شراً. فكل منهما خير شرٌ» وشرٌ 
خير“ . وهو من القولٍ فأحوَل" ما يكون من المحالٍ»ء وأخبتُ ما 
قيل به في الإحالة من الأقوال. 

N‏ و 
يرون انها تير عن صورها . فصورة انور مُؤنسة مُضيئة» وصورة 
الل اة َة فإذا ما هما امتَرَّجا عُوينَ مزاجُهما بصورة 

في المزاج اش ا اد ری ل موا مشا و 
را للا فن أ كانت مدو اكور افا ل ان لامر 
ا ولك القومٌ يلعبون بنفوسهم› ویقولون بخلافي ما يجدون 


(1) هكذا في المطبوع» وفي المخطوط : خير وشرء وشر وخير. 

(۲) استخدم صيغة (أحول) بمعنى أبعد في المحال. وقد سبق القول إن صيغة 
(أفعل) تستعمل لما فيه تفاضل وقياس . 

(۳) استخدم المؤلف مصطلح «الجوهر! في مقابل «الصورةا» ومصطلح «العين؟ 
في مقابل «الكيفية؟» مما يدل على تنوع مصادر معرفته الفلسفية والكلامية . 


1۲ 


من محسوسهم. ولیس ببدع ممّن جَسَرَّ على قول الرورٍ والبُهتانِء أن 
E SE SEE‏ 
وعُشرَ العَدَِ حمس . وإنّما التّبيان في الحقائق الموجودة ما يُدرَلكُ 
منها بشواهدِها المشهودة. 

)٠١(‏ وزعموا أن السّيءَ لا يكون أبداً إلا مثل جوهرء مُجتَمعاً 
ومُفرداً. وشأن الثُور العلوٌ والارتفا A OE‏ 
والاتّضاعٌ". وكذلكٌ شان کل ضدّین» متی وُجدا متَضادین» متی 
علا هذا هوى هدا فهر أندا توئ إذا ضدة سما ويسم إذا 
ضدهُ هوى . وفي فراق السّيء لشأنِه حقيقة فنائِه وبطلايِهِء کالنار 
التي من شأنها التَسخينٌء واللَينٌ الذي لا يكن إلا وله تليينٌ. فمتى 
E ENE Ya j‏ 
لَْنْ أبداً إلا ملين . وقد زعموا أن انور قد زا عن دار من العُلىء 
وصارَ إلى هذه الأرض السفلى. وفي ذلك من تَعْيُرهِ ما قد قيل من 
بُطلانِ عَينِه. وكذلك الظّلمةٌ في بطلاِهاء إذا صارث إلى خلافِ 
شأنِهاء فصارت في منزلها سملا" إلى ارتفاع ومُعَلّى . فهما في 
قولِهم قد بَطلا» وقد يوجدان بالعيانِ عُلرَاً وسُفلاً. وهذا نفس 
متناقض المحال» وعينُ مُسَدافع الأحوال. إذ في أن يبطلا 
فقدانهماء وفي أن يوجَدًا بطلاتهما. فعدمُهما وجود» وغيبتهما 
شهود. فاي عَجَّبٍ أعجبٌء أو متلعّب ألعبُ ممن رضي بهذا قولاًء 
(1) استخدم المؤلف «الشأن» هنا كمصطلح يدل على الكيفيةء أو الخاصية» 


التي تتحدد بها ماهية الشيء. ويستخدم «العين؛ للدلالة على المادة. 
(۲) هكذا في المخطوط» وفي المطبوع: سفلى. 


1۳ 


وكانَ بمثلِه مُعتلاً؟ وفي هذا من أمرهم» وما أوجزنا" فيه من 
ذكرهم» كفايةٌ للناظر المبصرء بل قد يكتفي به غير المفكر. 
الخد لله عدا اتا قيا ولي الله على همو ال زان 
ا 

)۱٠۲(‏ فأمّا خرافات أحاديثهم» وتَرّهاتُ أعابيهم» فهزل ليس 
فيه جد ولا مما يجب به له رڈ . ريل لَهُّم مما گََبَتْ أيديهم 
ووَيل لهم مما يَكيبود4. وباي متلعٌب قاتلّهم الله يتلعًّبونً؟ ألم 
روا اشاق ٠‏ التي بمرت وما هالا غيرة يعظبون؟ متها 
عندّهم : «أبو العَظْمَةَا» وام الحياةٍ المسَنّسّمة)» و«حبيبُ الأنوار» 
و«حرّاسنٌ الخنادق والأسوار»» و«البشيرً و«المنيرٌا» و«الانسان 
القديمٌ»» وما ذكروا من «الأراكنة»“ التي عَلّيهم بها من الله ألعَنْ 
اللعنة» وما قالوا من «عمود السَبْح»» التي بها وبقولهم فيها قبح ما 
يُسَقَبَحٌ› وأعذت آكاذيب الرورء راعج عجائت ما وضفرا عن 
الظلمة والنُور. فزعموا أن أسماءهم هذه التي افترواء ونوا فيها 


)١(‏ هكذا في المخطوط وفي المطبوع: أوجدنا. 

(۲) البقرة: ۷۹. 

(۳) ليس المقصود بالأسماء هنا أسماء الأعلام» بل المعبودات التي يوليها 
المصطلحات الدالة على الأراكنة عند المانوين . 

)٤(‏ الأراكنة مصطلح يوناني الأصل (ك١٥1ءة)‏ كان يدل على الحكام 
الأرضيين» ثم استعمله الغنوصيون للدلالة على الأيونات والعمالقة الذين 
حكموا العالم في دوراته النبوية المتتابعة. ويبدو أن المصطلح انتقل إلى 
العربية من الآرامية» ولا سيما عن طريق ترجمة الأدب المانوي . 


1€ 


بأعباٹهم وکترواء هي رد الظلمةء زعموا» عن الورِ. فلا ردت عن 
أنفيها ما هي فيه من الشرور؟ 

)٠۳(‏ وزعموا أن هؤلاءِ لأجزاء النورِ مُصطفودًء وهم في 
أنفيهم بالطّلمة مُخَلِطون. فيا ويلّهم ويلا ويلا" من أقاويلهم 
فيلا قيلاًء في آبي عَظّميهم وأمٌ حياتِهم» وحبيب أنوارهم؛ 
وبشيرهم ومنيرهم» وعمود سَبْجهم وإنسانِهم وما تعبّثوا فيه من 
أراکنهم. فعظموا منها غير ما معنی» وسمُوها كبا بالأسماء 
الحُسنى. وهم يزعمونَ عنهاء ويلّهم أها مُخالِطة في حال 
للأقذارء E E‏ 
نکاحاً“ وگل في بعضها صراحاًء وتسقّم تارةٌ وتحيث) ثم 
تقيم في ذلك ا ا 0 
والمقالٌ الفاسد العائثُ ئٿُ» الذي لم مَل بمثلِهِ ۾ سوى أهله قط قائل»› 
ولم يسأل فيه بمثل عجزِ مَسائلِ TT‏ لفك وله 
أكثرَ في e E‏ 
نجیبه لولا مخافة أن يكو على ذلك المح مَبْعاً. وذلك لجهله 
بما سقط إلينا من مسائلوء وخلَظ في قول ولِكلِبه أيضاً فيما يلْحَلْ 
ر وكثرة ما يختلفٌ في كل مسألةٍ وينتقل. وما أحسبه جالس 


E 


)0 في المخطوط : فيا ويلهم ويا ويلا . 

(۲) هكذا في المطبوع» وفي المخطوط : من أركانهم. 
(۳) في المطبوع: غير معنى . 

(0) في المطبوع: وتقسم. والمقصود أنها تمرض وتتغوط . 
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هو کان“ من غيرهم» عَمَی مذهبهم وصمَمَهُ» وإِن کان ممن َس 
بضلالتهم فليحذز غير الله وِقَمَة. فلقد فُذِفوا قَذفاء مَسْخاً وخسفاً 
وكادتِ السّمواتٌ أن يتفظرنَ» وشوامح الجبالٍ أن تخر بدونِ ما 
قالواء ولأصغرَّ أضعافاً منّا نالواء لأنَّ الذينَ قالوا قبلّهم الأقوالّء 
وجعلوا لله سُبحانَةُ الأمثالء أثبتوه سبحالَةُ ولم يَنفواء وإِنٌ هؤلاء 
أنكروا ونوا فلا يغترَنٌ منهم مُوخّرٌ في الجزاءء بما يَرّى مِن 
استدراجه بالإملاء. فن الله يقو لا شرك له» وتَعَالّى عن گب 
الکاذبينَ قول : ولا يَحسَبَنَّ الذينَ مروا کک 
لأنفيهم إنّما ملي لهم ليّردادوا إثماً ولهم عَذابٌ مُهينْ) . ويقو 
E‏ 
إذا قروا بما أُونّوا اذام نة فإذا هُم يسود قيلح دابز القوم 
الد لوا وال 6 يقولٌ سبحاتةٌ : ولا 
is U a‏ 
فيه الأبصارُء مُهطعينَ معي رؤوسهم لا يرتدٌ إليهم e‏ 
هوا وأنذر الناسَ يوم يأتيهم العّذابٌ فيقولٌ الذينّ ظلموا رَبّنا 
أخُزنا إلى أجل قريب تُب دعنك ونگّبع بع الرُسّل أو لم تكونوا 
آقح ین ل ا لک ن زرا رش في مبان الذین طلا 
أنفسّهم وتبيّنَّ لكم كيف فعَلنا بهم وضَرّبنا لكم الأمثال4. 


(۱)( في المطبوع : إن کان من غيرهم . 
(۲) آل عمران: ۱۷۸ . 
(۳) الأنعام: .٤٥-٤٤‏ 
)٤(‏ إبراهيم: ٤٥-٤١‏ . 


)٠٠٠(‏ فان قال قائل منهم يحرُني النارء ويُخيرّني عن كتابه 
الأخبارء ولستٌ بهما بمُوقِنِ؛ ولا بخبرو عنهما بمَؤمِنِ› فليعلم أن 
ا ا وا ا وفيما يقل من يعقل فيما حدر خوف 
الممكن المظنونء إذا کان ما حدر غير مستنگر أن یکول . وان 


ول 


الاس لو كاتا ا ارون الا ا یعلمُة من حذروی ادر 
المنذرون قوما إلا ما عاينوه وأبصروهء ملت النذر وفنِيّ 
د جباراًء بل إنساناً ذليلاًء لارتاعّ له ارتياعاء ولاستشعرَ 

من الخوفي لتحذيروء وهو هُوّء أفزاعاً . فكيفَ بمَلِكٍ الملوك» ومن 
له مُلكٌ كل مملوكٍء ذلك الله العلى الجبَارُء الذي بإرادِه كانتِ 
الظلَّمٌ والأنوار؟ 

)٠١‏ والسّلامٌ على مَّن اثَّبعٌ الهُدى» وآثرّ رضى الرَبّ 
الأعلى» فَرَضِيىَ من الأشياءِ مُرتضاه» واصطمَى من الأمور 
مُصظفاه» فأدّى إليه في نفيه حمَهُ» وعلم أنه هو الذي فطرَه وأحسنَ 
CS a O E‏ 
ما كرةَ من الأمورٍ قَصِيَاًء ولمَّن وَالّى من خلقِه ولياء ولمّن عادَى 
سبحانَةُ من أهل الأرض عَدَواًء فاته لا يُعادي سُبحاتَةُ إلا مسيتاً أو 
ا ت الفالفين + وضلرانة عل مجم واه الاين 
طهُرَهم تطهيراً. 
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رو2 


الله پشتهزئ بهم وَيَّمدهم في 


وذ َال سی لقره إن الله يمرم 


ان داف الو لتا هرا 
قال أعُودُ باللّه أن اكرون قي 


يِن يتبون الْكِنَابَ ديهم 
ت ولون هذا ِن عند الله يروا 


بيع م السَمَاوَاتِ وَالأَزضٍ رادا فی 
ET‏ 

الاب الَا ّى گَلمَةٍ 

۾ ألا نَعْبْدَ إل الله 


بَعْصًا ابابا مِنْ دُونِ الله فان رلا 
ولوا اشوا پاتا شيعو 


Yo 


ولا يَحسَبَنّ الذِينَ قروا أنمَّا نمي 
لَه حير لأنفيهم إنما تنل لَهُمْ 
ليزدادُوا إنْمَا ولم عَذَابٌ مُهينْ 

ِد الْمُنَافِقِينَ بُخَاوعُونَ الل وَهُوَ 
اهم ودا قَامُوا إلى الصَلاةٍ 
نامو کال رازن التاس ولا 
لما سوا ما ذكُرُوا به تتا عَلَيْهْمْ 
اہراب کل شَيءِ حتّی إا قروا نّا 


أووا أَحَذنَاهُمْ عة ذا هم مُبْلِسُونَ 
# فَمَطعَ دَابِرٌ الْمَوْم الْذِينَ ظَلَّمُوا 


وَالْحَمْدُ لِه رب الْعَالَمِينَ 


ومذ دَرَانا لِجَهَنَمَ گرا مِنَ ا 
والإنس لَهُمْ لوب لا يَفْمَهُونَ بها 
لهم غين لا بُبْصِرُون بها وَلَهُمْ 
ان لا يَسْمَمُونَ بها اوليك كالأنْمَام 


E ES 


11۲ 
ِے روه E‏ ف 
وَذروا الذِينْ لجدون ِي اماه 
fel 2 Coco‏ 2 
ك و 
ا به ۱٦۳‏ 


رور ورور ۰ 


والذين دبوا مات در ب ٠۹١‏ 
حَيْتُ لا يَعْلَمُونَ 
وَل يروا فِي لكوت السَمَاوَاتِ 
وَالأَرْضٍ وَمَّا حَلَقَ الله مِنْ شَيْءِ 
أن عَسّى أن يَكُون قُدٍ افْكَرَبَ 
لهم بي حي بده ويو 
وَل يروا في مَلَكُوتِ ا 
رَالأَرْضٍ وم حل الله مِنْ شي 
ا 
اَجَلُهُمْ فاي حَدِيثِ بَعْدَهٌ بُْمِنونً» 
مَنْ يُضلِل الله لا هَاوِي لَه وَيَذَرْهُمْ 
في يِه يَعْمَهُونَ 
لومم وَلَكنّ الله لَه وما 
e E‏ 
لينل الْمُوْمعِينَ مله بَلَاءَ ن 
م 

شرگايكم من هي إلى 
ll‏ 


o4‏ وتر 


يهڍي لوا انع ار 


ros rl 2‏ و 
RRS 2‏ ا بسورةٍ 
مله وَاذْعُوا م کک 


py 


الله إن كنم صا 


YTV 


ُو الي جَمَل لَحُم اليل لقشخئو ۰۹ 
فيه وَالنَهَارَ مُبْصِرًا إن فِي دَلِكَ 
ابات لزم تمنو 1 

فل انظروا مَاذًا ِي السَّمَاوَاتِ ۸۱ 
والارضل رماا نعي الا بات والذز 
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َم لا تَعْلْمُونَ 
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م ورا الاب ليبن اضظفيتا ِن 
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لو وا 
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بَْتَهُمْ بالق وَقِيلٌ الْحَمْدُ لِلّهِ رب 
لَعَالَمِينَ 

له ر کت ري لوو ر 8 
فل إنمَا انا بث مثلکم وخی إلى 
تما لهم إل واد استقيمُوا إل 
وَاستعْيِرُوءُ وَوَبْل إِلْمُضْرِكِينَ 


or 


۳1 


ر 
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تَفَكَرُونَ 
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عمرو بن عدي : ۱۸ کرستنس: ۱۸ 

عيسى (النبي): ٠١‏ الكرماني: ٠١۸‏ 

عیسی بن زید: ۱۳١‏ الکشاف: ٠۹۹‏ 

ينی بن ع2 ۲۲۳ الكلواذي : ٩٩‏ 

عیسی بن موسی: ٤٩‏ کلیمنت الإسکندري: ۸ 

۱۵١ کمبابوس:‎ ٤)۱ غرونباوم:‎ 

غسان الرهاوي: ٠١١‏ الكندي: 1۷ ١١1١ء‏ ۷١ى‏ 

eT 1° 11۸ ٠١۹ الفارابی:‎ 

اه ت ای ن ۹۷ کيورت رgıgلف Kurt Rudolph‏ : 

فان إس: ۳٤‏ ۳۰ ۳۹ ۲۱ 

۳ لوقيانوس السميساطي: ٠١‏ 

فرعون: ۱۸٤‏ لیوقیس: ۳۳ 

الفضل بن سهل: ٠٠١‏ مادلونغ: ۰۸۰ ٩۸‏ 

فوط س2 ۳ المآمون: ۳۹ ۷٤‏ 4۰ ١١٠٠ء‏ 

MIE NI CA MV ET 

lS 
¢ ¢ « ¢ ٤ 2 ر‎ 

AIE e TE 04 0 is 

oY AEA «1۲4 10 ااي ا‎ 

l0 Mor a 

ا ماك آنجلو جويدي: ۱٤١ ۱۱١‏ 

۱۲۲ ۱۰۲ ٥۲ محمد (ص):‎ E 

AVY MEA VEY AMY ۲۹ قحذم بن سلیمان:‎ 

SA CTT IAEA ۳١ القديس أوغسطين:‎ 


t4 


محمد أبو الفضل ابراهيم: »۲٤‏ 
Yo‏ 


محمد بن أبي العباس: ٠١١‏ 

محمد بن الحنفية: ۷۹ 

محمد بن آيوب المكي: ٠٠۳‏ 

محمد بن طیفور: ٠٠۳‏ 

محمد بن عبد الملك الزيات: ›۷١‏ 
V٤‏ 

محمد بن عبيد الله: ۷١‏ 

محمد بن علي المصري : 1¥ 
1۲۸ 

محمد بن نصر: ٩۲‏ 

محمد عمارة: ۱۱۲ » ۱۱۳ 

محمود الخضري: ۸٩۹‏ 

محمود محمد قاسم : ۸٩‏ 

المختار بن أبي عبید: ٤۳‏ 

مروان الجعدي: ۷١‏ 

مروان بن ایاس: ۲۹ 

مزدك: ۷7ء ۸۰ ۸۲ 41 ۱۲ 

مساور الورٌاق: ٦‏ 

١۲۷ ۱۲١ ۰٤٤ المسعودی:‎ 
YY AA 

مسکویه: ۲۹ ۷۵ء ۱۲۸ 

(I4 V4 o¥FT المسمعي:‎ 


ATT ATTY ATI AF 
1۳٤ 


مصعب بن الزبير : £( ۳ 


ء۷١‎ ٦۳ ٦۲ مطیع بن إیاس:‎ 
YA (VY 

معاذ بن مسلم: ٩۳ ۰۹۲ »٩۱‏ 

معاوية بن آبي سفیان: ۰۱۳۹ ۱۸۳ 

المعتصم بالله: ١١١‏ 

معرَ الدولة: ٤٠‏ 

معمر بن عباد: ۳٤‏ 

المغيرة بن أبي قرة: ۲۹ 

المغيرة بن عطية: ۲۹ 

٩۳ ۰۸۳ »۷۸ : المقدسي‎ 

٠٠۹ المقريزي:‎ 

مقلاص: ۰۳۰ ۳۱ 

» ۷٤ ء١‎ »٠۵ المقتع الخراساني:‎ 
cA CAE VA VY ¥7 
4A۱ c<4‘ CAA CAA CAY 
°° “AVY «<47 <40 A۳ 
AYY IIT NII «(°8 
IYA (109 AT ۲ 
IE CITA ATT (o 
4٤ 

المنذر الثالث: ۸۲ 

»٤۹ ء۳١ المنصور (أبو جعفر):‎ 
IYE (14 CA CAE Y۲ 
Î 

منقذ بن زياد الهلالي: ۷۲ 

المهدي العباسی: ٥‏ ۰۱۷ ۳۹ء 
col «of ۵ ۹‏ 
VE VY CTT OY «coo‏ 


CA <4۱ A0 CA Y١ 
°° 44 A1 «4° A۳ 
I0 Af Ae (°۲ 
ITT OIF ITY A4 
134 ITA (1Y 

المهدي بن فيروز بن عمران: ٩۷‏ 

۳۱ ٣۳١ مهر:‎ 

المهلب: ۲۹ 

موسی ( التبي): ۰۷۸ ۱۸٤‏ 

٤٦ ٤٣ ٠٤١ : مونتغمري وات‎ 

میلاس: ۳۲ 

النجاشي : 0۰ 

٣٣ ۱۳۲ ٥٦ النظام:‎ 

النعمان الثنوي : 1۳۰ 

النعمان بن المنذر: ۷١‏ 

نعيم بن حازم : 110٥‏ 

النوبختي : ۷۹ء ٩۸ء‏ ٦۰١۱ء‏ ۱۳۳ 

توح ( النبي ): ۸۷ 

النيسابوري: ۰۹۷ ۹۸ 

هابیل: ۱۲ 

هانئ بن قبيصة: ٠١١‏ 

٠١١ هرئمة:‎ 

هریم التمیمي: ۲۹ 

هشام بن الحكم: 0°( YT CA‏ 

هشام بن عبد الملك: ۷٤‏ 

الواثق : 


I۳ «1۲ 


واصل بن عطاء: ٥۰ ۳٤‏ ١ه‏ 
1۹ 

والبة بن الحباب: ۷۲ 

وداد القاضي : ۸۰ 

الوليد بن عبد الملك: ٤٦ ١‏ 

»٤۷ 4٦ ء٤٥ الوليد بن يزيد:‎ 
VT ¥1 c44 2A 

وليم بج : ١١‏ 

٩۸ ووکر:‎ 

ياقوت الحموي: »›٩٤‏ ۱۳۲ 


یحیی بن زياد: 11 VY (FT‏ 
۲۸ 


یحیی بن کامل: ۱۳۳ 
یزدان بخت: ۳۹ ۱۱۵ 
يزيد بن الفيض: ۷۲ 
یزید بن المهلب: ۲۹ 
یزید بن الولید: ٤٩ ٤۸‏ 
يزيد بن معاوية: ٤٤‏ 
یزید بن یحیی: ٩۲‏ 
يعقوب بن داود: ١١٠٠ء ١۱۲۷‏ 
۳Y «(1۳7٨‏ 
اليعقوبي : I7 «“tF‏ 
یلدا بوث: ۱۳ 
يوسف البرم : ۹۱ 


فهرس القبائل والأقوام والفرق 


آل حسن : ۱۳١‏ 

آل علي : ۱۳١‏ 

٩ الآثمون:‎ 

الآرامية: ۹ء ٠١‏ 

الآشورية: ۹۸ 

الأبا مسلمية: ۷۹ 

٠١۳ الإباضية:‎ 

أبناء قحطان: ۱۸٤‏ 

٠٠ الأبيقوريون:‎ 

الأزارقة: ۲۹ 

٠ الإسلام/المسلمون:‎ 
CTY oI CY! o 
ct TA FE FY 
AE cf EF EY 
A۳ A1 A A\ 


° °1 ۹4 
Yo AT! 1۹۲! 
1۳4 1۳0 
٩۹٦ الاسماعيلية:‎ 


الأشعرية/ الأشاعرة: ۷۹ 


¥ 
CP 
3 
¥٦ 
4٦1 
A10 
۱۳ 


الإغريقية: ۹۸ 

٥۸ الأفلاطونية:‎ 

٠١۲ الأفلاطونية:‎ 

٠١۷ ٠١١ ء٠٠٠١ الإمامية:‎ 

۷٤ £۸ ء٤٥‎ ٤٤ الأمويون:‎ 

أهل الحجاز: ٥٤ء ٤١‏ 

البابلية: ۹۸ 

۷٤ ۳٤ البرامكة:‎ 

٠۰۱ بردیصانیون:‎ 

A۳ ۷۹ ٤1 ٤۵ بنوآمية:‎ 
V۷ 1۹ 

بنو برمك: ٠٠۲‏ 

بنو هاشم: ۱٠۹‏ 

البوذية / البوذيون: ٩ء‏ ۷۸ 

٤٦ البيزنطيون:‎ 

٩۱ ۰۸۰ ۷٦ الترك:‎ 

التهامیون: ۰۸۷ ۱۸۳ 

٤١ التوّابون:‎ 

»٠١ »٠٤ الثنوية / الثنويون:‎ 


AIE AMY N° oY 
IOV ATTY AFI (1۳° 
1۰ 

الخراسانيون: ۸۳ 

الخرمدينية / الخرّمية: ۸*٠‏ 

الخوارج : ۹ 0 

۱۲۸ ٦٥ ۲١ الديصانية:‎ 

٠١ الديناورية:‎ 

الذريون اليونانيين: ٣۳‏ 

٠١١ الرافضة:‎ 

»۸۷ ء۸٦‎ »۸٤ ۷۹ الراوندية:‎ 
۹A AA 

الررامية: ۷۹ ۸4» ۸۸ 

الرواقية: 0۸ء ٠١٤١‏ 

الرومانية: ۹۸ 

٤١ الزبيريون:‎ 

۳١ ۳۲ ۲٢ الزنادقة: ۵ں‎ 
col CEY EI oF TA 
CIT CTY «° C00 of 
AA OY V1 ¥ ¥ 
Î 
AIT (Ifo 1° (1P 
1 11 

الزنج: ۷۳ 

٠٠١ ٥۹ الزيدية / الزيديون:‎ 
AIT AIT «01°4 °7 
ITA ITY 


۱۸ »1۷ ء٠١‎ ۹ الساسانيون:‎ 
AT CAI «0° E7 of! 
1٩۱ 

٠١٠١ السفسطائيون:‎ 

٩ السمّاعون:‎ 

۸١ ۷۹ الشيعة:‎ 

الصديقون: ۸: 

٩۱ الصغد:‎ 

٠١١ الصوفية:‎ 

طاثفة قمران: ١١‏ 

الطواویس: ۹۲ 

٦۲ ٥۳ العباسية /العباسيون:‎ 
T4 11° 1¥ CAE 1 

العرفانيون: ۸ 

٠۳١ العلويون:‎ 

الغنوصية الشيتية: ۹ ١1ء‏ ۳١ء‏ 
LT‏ 

۲١ ١۲ ١١ ۸ الغنوصیون:‎ 
TIE A° CAY CAT 1° 

الفهلوية: ۲۸ 

٠١١ ۷٤ القدرية:‎ 

١١٤١ ۷۷ ۷١ القرامطة:‎ 


قریش : ۱٦۷‏ 
القورينائيون: 1۰° 
الكسدانيون: ٠٤١‏ 


٦۲ ٦١ ٥١ »۵ الكلبيون:‎ 


A۸4 ۸۰٩ ۷٩4 » ٤۲ الکيسانية:‎ 


۸ »۷ »۵ المانوية / المانويون:‎ 
AT AT NY ° 4 
I4 CIA AVY AT o8€ 
YE OTT OYY oY of 
YT oF T4 CTA oo 
cfs TA TA TY fT 
co’ A CEA CAV cE 
0 cC TE (1° «(04 0| 
CAT CAI VA VT oY! 
0 £ ° ۵ 
ATY IF 1۲4 7 
TT AF AFE AY 
1٤4 


AY <` ¥۷ ۷71 المبيضة:‎ 
A AV CAA 


المتظرّفة: 1۹ 

المجوس / المجوسية/ 
الزرادشتیین: ۱۹ء ۲۸ 
To I10 1۹1۱‏ 

٠١۸ المرقيونية:‎ 

المروانيون / بنو مروان: ٤١‏ 
A" 1۴4‏ 

0۹4 0١ 1۸ » ۵ المزدكية:‎ 
CAT AT CAY CAY oA 
A <41 CAA AV 


المسيحية /المسيحيون: A۸‏ ۹ 


۳١ 


COV (07 «(00 ctf المعتزلة:‎ 


ATT MIT °F l0 
۳۳ 

٠١ المعمدانيون:‎ 

٠١١ ء۳١ المقلاصية:‎ 

CAA «AY «۸7 «۸| المقنعية:‎ 
11€ 4٥ 

١۲۷ 1١١ ا١١ الملاحدة:‎ 

۳١ : المهرية:‎ 

٩ الناصورائیون:‎ 

٩ النزاریون:‎ 

النصاری: ۰۹> ۱۹ء ۱۱۲ ۱۲١‏ 

٩۹ الهندوس:‎ 

١۷ الوثنية:‎ 


٩ اليهودية:‎ 


فهرس الأماڪن 


١۲٤ اللإحساء:‎ 

الأردن: ۲۷ 

آسیا الوسطی : ۳۹ 
أفريقیا: ٠۳١ ٠۳١‏ 

٠٠ الأهوار:‎ 

١١١ ٣١ ۷ الأهواز:‎ 
۸۳ »۸۱ ۰۱۸ إیران:‎ 
٤١ ۳۰ ۱۸ 1٤ : بابل‎ 
٠١ : باریس‎ 

البحر الميت: ٠٤‏ 
البحرين: ۲١‏ 

٩۲ بخاری:‎ 

البخراء: 4۸ 

۱٤۳ برلین:‎ 

إ١‎ ۷٣ ۲۷ ۵ البصرة:‎ 


۳۲ 110 

o٤ : البطائح‎ 

ALY of F€ ب خداد:‎ 
ITE AIO MA 1 °¥ 


بیروت: ۱۱۳ 

بيزنطة : ۱۸ 

٤)۸ تدمر:‎ 

٠٤١ 1۸ ء١٤ تركستان الصيئية:‎ 
VY 

۱۲٤ ترکیا:‎ 

جبال أبلاق: ٩٩‏ 

جبال الأرز: ١١‏ 

۳١ الجزائر:‎ 

جندیسابور: ۷ 

الجنوب العراقي : ٠١‏ 

۱١۸ ٤٥ الحجاز:‎ 

۱۳۸ ٩٩ ۷٦ حلب:‎ 

الحيرة: 1۸ء ۸۲ 

۷۹ 4٢ ۳١ څخراسان: ه‎ 
4۲ 4A1 Ao AT «AY 

۱۳۸ ٩٩ دابق:‎ 


الديلم : 11۰ 


٦٦ الرقة:‎ 


۱٤۳ ۱۱۲ روما:‎ 

الريٌ: ۳۹ء ١١ء ١٠١‏ 

٩۳ زرارة:‎ 

٠١۸ السواد:‎ 

الشام: ۲۸ 0 

۱۱١ طبرستان:‎ 

طهران: ۳۹ 

٣٠١ 1۸ ۱۷ ء١٤ العراق:‎ 


ET EI ofA o TA YY 
AY CAY «cto 


٤٥ فارس:‎ 

٦۳ القادسية:‎ 

٠١١ ء٠١٠٤‎ ۸۹ القاهرة:‎ 
۱٠١ فزوین:‎ 

قلعة سنام : 1« «A4‏ 4۲< ۳ 
قورینا (بنغازي): ۳٣‏ 


کاوة کیمردان: ۷٦‏ 

٤۲ کربلاء:‎ 

٩۳ ۰٩۹۲ ۸۹ء‎ ۷٦ ٦ : کش‎ 
٤١ الكعية:‎ 


١0 ۸٤ ۲۷ الكوفة: ۲۲ء‎ 
A TD SÎ 
۳۹ ۲ 

۳١ لیا:‎ 

المدائن /( طيسفون ): ۱۸ء ۳١‏ 

مدينة السلام: ٤١‏ 


٤٤4 ج٣‎ ٤٣ المدينة المنورة:‎ 
11۰ 

مذرية: ۸۲ 

1۳١ ۸٩ ۷۸ ۷۷ 0 مرو:‎ 
۳۷ 

۱۹۸ 1۰0 e۳۱ ۱٤2 مصر:‎ 
SAO SÎ 
۳۹4 “1۸ 

٠١۸ ء۳١ المغرب:‎ 

١١١ 4٩۹ ٤٤ مکة:‎ 

مولتان الهند: ٩۳‏ 

۱٤۳ میلانو:‎ 

ناحية المحرم : ۳۹ 

نجع حمادي : 1۰ 10 

۷٦ نسف:‎ 

نهر بلخ : ۳۰ 

نهر جیحون: ۷٦‏ 

۸٤ الهاشمية:‎ 

۲٤ ۳٤ ۳۳ ۱۹ الهھند:‎ 
1۲۹ 


اليونان: ١ه‏ 


من «الخليط المزدوج» إلى «الجوهر الفرد» E‏ 
انقراض المانويّة ES‏ 


الفصل الثانى: الرّندقة الأدبيّة e As‏ 
الرندقة فى العصر الأموي RE E‏ 


I a E 
A الرازي ونقد اللَذة الحسَيّة‎ 


الفصل الثالث: انتفاضة المقتّع الخراسانيّ وتأسيس 


«ديوان الرّنادقة) Ves se A e‏ 
التناسخ والدّورات الثبويّة والقمر RO ee‏ 
حروب الدّولة مع المقنع seas Ge‏ 
تأسيس ديوان الرّنادقة aoe eR‏ 
محاكمات الرّنادقة E‏ 
الفصل الرابع اا ارسي وکتابه «الرَد على 
الرّنديق اللّعين» EO mana‏ 
ملفات القاسم ارسي a‏ 
البنية الداخليّة للكتاب EE‏ 
الكتاب واب بن المقفع U E‏ 
المسمعيّ واب بن المقفّع E‏ 


هذا الكتاب 


لم يكن «القناع المي | و «قناع الحرير الأخضر؛ هو القناع 
انيم الذي تنكَرٌ به المقنع الخراساني؛ الذي اق 
الألوحة؛ راا الذيانة المزدكية بل إن سحياته وموته سا 
سلسلة لا تنقطعٌ من ٠‏ الأقنعة. فقد تنكرت ديانتّةُ المزدكيّة 
اا واا ج که با الاي أو ترحة انلدة 
الحسيّة التي عرفها العرادرتي أواخر العصر الأمويٰ ومطلع 
العصر العبّاسيّ. وتنگرت الأصوص القليلة التي وصلتنا من 
کتبه تحت اسم | بن المقفّمء ونتيجة لذلك تحمل أديب البصرة 
الكبير أوزارً الأخطاء التي ارتکبها المقنعْ الخراساني. 

يتابع هذا الكتاب الصّغير موقف الإسلام المبكر من الديانة 
المانوية. ويراجع معنى كلمة «الرّندقة») بها انجاهاً في 
الدّعوة إلى ااا على نحو يماثل اللذة الاحسة عند 
الكلبيّين اليونانيين. ويكشف عن تفاصيلِ حركة المقنع 
الخراسانيّ الفكريُة والتاريخيّة حتى مقتلوء وأثر هذه الحركة 
في سل «ديوان الرّنادقة». ويعنى بالخلط الذي حصل في 
وقت مبگر : بين «المقتع؛ و«ابن المقمع» في كتاب ا ا 
الرنديق اللعين» للقاسم الرسي: 


